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اهداء هذه المجموعة 


هذه البحوث الى نفدت طبعاتها الأولى منذ ثلاثين سنة فى الغالب »> 
ومی آعمال قبل آن آبلغ الثلائین من al‏ أنشرها كا هى ى هذه 
الطبعة . وأهديها إلى حبيب تلك الفئرة الأولى من الشباب ه 

إلى الفنى الذى كان ابن عمى بالصدفة 

وصديق العقل والقلب بالاختيار : 
حضى حباآ لا بمحضه إلا خلاصة الخلاصة من fal‏ الصفاء : 
كان لبه إياى يحفظ عن ظهر قلب كل ما خدله قلمى من شعر ونثر..ه 

ویذ.کرنی به » ویتلوه من حافظته بعد ثلائین عاماً » فى حب نادر وإعزاز 
ليس له نظير . 


إل : 
الأخ الحبيب والإنسان الذى لا یعوض صفاژه وحبه وولاژه : 
نحية إليه فى دار البقاء 


مصر الجديدة نظمى 
MAY‏ 


الال ه: 


فی نظر الناس ء وکما آراه 


مقدمة جديدة لكتاب قديم 

طبع هذا الكتاب فى مائة نسخة لم تطرح للبيع ى مارس سنة 1517 » 
عدينة دمئهور . ولم يكن ابن الثامنة عشرة - مولف هذا الکتاب - 
لا فی شديد الاههام بسر هذا الکون . ولکنه ی اهيامه هذا Y‏ یعتمد 
إلا على فكره المستقل » فى جسارة ليس لها حد . ولم يكن قرأ شيئاً من 
متون الفلسفة أو تاريمها . فهو بحق جهد مستقل من جميع الوجوه . ولست 
بهذا أطريه » فا آحسب الیوم آن الافتقار ٍل الاطلاع مزية . ولکتی آقرر 
الواقم . وأحسب على کل حال آن الاستقلال الفکری نی مثل حاله cout‏ 
فلا يمد منه التأثر برأى هذا أو ذاك — ون کانت احافظة Je‏ الاستقلال 
مع الاطلاع ‏ أو على رغمه - أصعب . 

وأحسب أن مشكلة الوجود كانت تلح على هذا الفنى - وقد سلخ 
ثلاث سنين ى دراسة الحقوق - فلم يستطع إرجاءها حى A‏ 
سابقین ممن اكتووا بنارها أو أدلوا فها بدلاهم » فانبری ها فی جسارة 
تلك السن الغضة . وهكذا بدأت فيلسوفا ثم صرت دارس فلسفة . 

ومع هذا : فذلك المنحى عثابة البذرة الى انبثق مها اتجاهى العقلى بجميع 
وجوهه وأطواره » إلى أن أصبح « الفاسفة التعبيرية » كنا نش رتبامنذ سنوات. 

وکنت لتلك الدة من العمر آبخض الشپرة وأراها قيمة سوقية مبتذلة . 
ومازال هذا dl,‏ — فکنت من الخامسة عشرة آنشر القالات نی 
الصحف الکبر ی‌بتوقیع رمزی : و«حكمت كام لآدم ٠‏ وحکت ( رمز للحكمة)وهو 
من أسماء الذ کور والاناث مثل ثروت وعصمت - وکامل (رمز للکال)وآدم 
( رمز للبشرية بعامة ) إإعاء إلى أن مطلبى الحككة رأس القم والفضائل‌عندی» 
وأن الكمال مثلى الأعلى » وأن الا نسائية بغیر سدود آو قبود منه‌ای . 

ن . لا . 


إلى اللقيقة الكبرى الى تنتظم کل حقائق الکون .. 
إلى الروح الذى يصدر عنه كل شى» .. 
إلى الوجود الذى فى طبيعته كل وجود وموجود .. 
إلى « الكل » الذى فيه كل شىء » وهو ق كل شىء » ومنه کل شی» . 
إلى اللامباية المطلقة ... 
إلى الله معنى الوجود .. 
أهدى هذا الكتاب : 
فهو منه » وإليه ... 
حکت کامل آدم 
دمپور 
مارس ۱٩۳۷‏ 


dals 


تقدیم 


مقدمة جادة 
الى قارىء جاد 


إنى لم أكتب هذا الكتاب لكل من تعلم المطالعة ورسم حروف المجاء : 
فأنا قد كتبته قبل كل ثىء لذاته » لأننى أحب الأشياء وأقوم بالأعمال لذاتهاء 
لا جریا وراء مغم يأقى من ورائها - فاذا كان لابد لهذا الكتاب من عين 
تطلع على سطوره ومن فكر ينفذ إلى ما وراء كلاته : فليكن فكر؟ صاحبه 
يقرأ للقراءة ويفكر لأن التفكير ى طبيعته » وهر يفكر بعقله لا يقلبه » 
ولست أعنى بهذا أن يستغى بالتفكير عن الشعور؛ولكتى أعى به أن يفكر 
فيتأثر لا أن يتأثر فيفكر ! .. وشتان بين هذا وذاك ! فالأول من 
الأحلاس الذين لايفكرون ‏ غالبآً ‏ إلا كا يعتقدون » وهم لايعتقدون 
إلا بما يتوارثون أو يحسون » وهم لا يتوارئون ولا يحسون إلا بالمصالح 
المادية الذاتية وبالأهواء ونزوات النفس » وبقشور الياة وظواهرها ‏ 
أما الثانى فهو إن لم يكن Mle‏ فهو الأصل ف العالم » وهو إن لم یکن فیلسوفاً 
فهو الأصل ق الفيلسوف » وهو إن لم يكن إلا فهو إنسان يفكر ... 


هذا الكتاب نتاج عقل وقلب تآزرا ق التطرق إلى الجوهر والتوغل 
فى أسرار Holey LL‏ معرفة «حقيقة » الوجود ء وهو بعد هذا وذاك 
ليس نتيجة تفكير وشعور بنيا على أساس هن معتقدات وآراء أي كانت... 
فأنا فما أعتقد قد نجردت من كل المعتقدات المتعصبة »ومن كل رأى أولى 
أو فرض يوصف بأنه بديبى » وعلى هذا الأساس بدأت أفكر » أتدرج 
من الشك إلى اليقين » ينير لى الطريق روح مشوق إلى المعرفة » وأعتمد 
ف fie de ot‏ نزيه قدر الطاقة » ويساعدقى ق كل هذا ضمير نفسى 
وشعورى لا يرضى باحق بديلا » حى إذا ما وصلت إلى ثىء تطمان إليه 


۱۳ 


نفسى ويستريح إليه عقى ويقرن عليه ضميرى : صورته کا عرفته » 
غير مبال أكانت هذه الصورة تطابق أحدى العتقدات > أو هى لطابقها 
Tea‏ أو هى تخالفها حميعاً » فان كانت هناك مطابقة »كان بها وأنا لم 
أقصد إليا » وإن لم تكن هناك مطابقة » فاما اقتنعت بخطیء والا بقیت 
oly we‏ غیر مبال بعد ذلك شیتاً ! ۱ 


فمن شاء أن يتجرد مثلى عن کل شیء الا صوت العقل انجرد والفکر 
Ma Lab JH‏ الکتاب دون حرج ولا إحراج ... أما من لم يشأ أن 
يقرا إلا قطعاً لاو قت أو ترو :للنفس أو الاطلاع على ما يروقه ويوافق 
هواه فقط » لآن له اعتقاداً bot‏ يتمسك به دون نظر إلى ما هو par‏ من 
ذلك وأجل » وهو القيقة المجردة من شاء هذا فليقرأ غير هذا الكتاب 
مما يكتب للمهاترات الحزبية » سياسية كانت أو عقلية ! أو فليتسل بمطالعة 
كتب انجان والبطالين » فهى أولى به وأجدى عليه ! ولیترك هذا الکتاب 
وشأنه فهو کتاب فکر لا کتاب فراغ » وكتاب حق وحقيقة لا کتاب 
تسلية ومجون ! 


هذا as‏ قراژه » آما غایته و نصیبه من تحقیقها ‘ 
غأرجو أن يكون له نصيب من إرضاء الحقيقة الكبرى بالتعريف يها والأخذ 
عپا » کا کان له نصیب ف القصد إلہا والسعى إلى إدراكها : 


مارس سنة ۱۹۳۷ 


\€ 


الله فى نظر الناس 
( پلسان الحال لا پلسان القال ) 


الالوهة وفهم الحداة 


لست ق هذا dual‏ دیا واحدة » بل هو مکان تعیش فیه دنی(جمع (Ws‏ 
لا تعد ولا نخصى » فكل نقس ترز إلى الوجود تبرز معها وفما دنيا خاصة 
بها » وهی ق تفصیلها و تی جموعها تختلف عن کل دنیا آخری لکل نقس 
سواها » فکیفا یصور الانسان الياة ویفهمها » يصور ويبتدع لنفسه فى 
هلا العام دنيا تلام فهمه هذا لحياة » وهو يعيش فبا وها » بل ویفرض 
أن العالم أجمع ئش فبا » وهى لا وجود ذا إلا فى نفسه الى تعيش فہا! .: 
فحسيا يفهم الإنسان الحياة » فهو يفهم العم والدين والخبير والشر » وكل 
ما فی الأرض وماق السماء 1 .> 


فهذا الذى عثى مشية الطاءوس تالا » يرى الناس ينظرات الاستعلاء 
ولا يتحرك إلا يقبرء ولا يعيش إلا فى ١‏ دنيا » تناسبه من الأببة والفخامة » 
يظن أن الحياة لا تكون إلا على هذا المنوال » وأن أقدار الناس إنما تقاس 
بما هم عليه من هذه المظاهر : فالملك لا يكون ملكا إلا بالتاج والحجاب 
وموشى الثياب » وإلا إذا تبختر بین آلوف النود والعبید الذين يتمسحون 
بالأعتاب ... والنعم عنده أن يسكن القصور المشيدة ويأكل فى صماف 
الذهب ويستخدم الخدم والحشم » وما إلى ذلك من دلائل (dale gy‏ 
والفخامة - وهو لا شك ف تفكيره فى الله » يفكر فى إله لدنياه الثى خلقتها 
نفسه وعاشت فها » يكون ولا شك ف تفكيره هذا متمشياً مع نظرته إلى 
الحياة وفهمه لا .... 


فالناس وإن كان عالمهم واحداًء إلا أن ى كل نفس من نفوسهم 
عالما كاملاء وى كل عالم من تلك العوالم الكثيرة إله ... 


۱۷ (ill Ye) 


فالانسان حسبا يمهم المياة يفهم الناس ویفهم العلم والدين ee‏ ويقهم 
الله : لأنه لا وجود لكل ذلك وق نفسه » إلا بالصورة التى ترسمها تلك 
النفس وتكيفها Lo‏ 

فلا شلك إذن أن فكرة الله والألوهة تتلف فى نفوس الناس ما دامت 
الدنیا تختلف فى تفوسهم ... 

ومع GIN‏ ق فهم الياة بصفة عامة » تلرجت فكرة الله 


والألوهة حى وصلت إلى الصووة المتفقة فى اللاطوط والزوايا ۽ وان هی 
اختلفت -حسب النفوس ‏ ف الأضواء والظلال :>: 


YA 


الالوهة والمجهول 


لقد كان الانسان نى الفترة الأولى من حلوله يبذا الكوكب » مهل 
الحياة والأرض وكل ما يتصل ببما جهلا تامآ » أى أنه كان جاهلا بكل 
ما فى النفس ( انام ) وماق الطبيعة العذراء . 

ولا مرية ی آن تلك الفترة الغريبة الوحشة من حياة الانسان قد جعلته 
یفهم الياة فهم| يتناسب مع ما حیط به وآن یکون لدیه من افهم للأشياء 
ما يطابق ذلك الفهم لحياة » وهو لا شك فهم يقرب من فهم طفل ترك 
وحده فجأة فى تيه مظل کثیر الجاهیل »› بل کله مجهول » ولا مصباح معه 
ولا دليل ... 

وهو بدون ریب [ذا رسم صورة للألوهة والالهة ‏ إنما رسمها يكون 
ts‏ لذلك الفهم انلاص الغريب غير الصحيح ‏ فذلك الانسان الأول 
كان يجهل کل شیء » وهو لذلك کان ئی کل شیء » لأن .فق طبيعة 
الانسان آن مخشی ما مجهل » والانسان حیا مخشی lab‏ یتملقه » لأنه بحس 
فيه قوة غالبة على قوته » وسيطرة لا یعرف ها مدی ولا حدا » و لذلاث 
فقد عبد الانسان الأول لا للخاب e‏ وافاً للسحاب » Bl, coll U,‏ 
للسبول » وافاً لجبال وامضاب » وعلل الجملة فقد كان لديه كل مجهول 
إله » وكل الدنيا ق نظره كانت مجاهيل وأسرارالا يدرى لها كلها ... 

ولكن شئون الحياة ما ليشت أن دفعت بالانسان رويدا رويدا » بعد 
طول الإحجام والتردد إلى الولوج نی قدس آقداس YI oia‏ » وما هی 
إلا هنية أو زهاءها من عمر الانسانية حى كان الانسان يركب البحر النی 
کان یعبده بالأمس القریب - وهكذا فعل الانسان بكل الالهة الأخرى 
فقضى على كل مجاهيل الحياة المادية التى كانت تحوطه » وتفرغ لنفسه 
يعرفها » والمعرفة معرفة النفس کا یقول سقراط ... 

15 


الجهول الاخدر 

إنك لتجدن الئاس > وه, جميعآ يعلمون دون ريب أن سيوافهم الموته 
Ley‏ من الأيام »يضحكون وبمزحون فى كثير من الأوقات مع علمهم بأنه 
اموت ف أعقامم » فقد يدهم وهم ق ذروة أفراحهم أو وهم de‏ 
قارعة الطريق » ومع ذلك - أو لذلك - فهم يخاطرون يحياتهم کل حطار » 
ولكن الناس مع عدم خوفهم هذا على الإجمالمن الموت الذى يعلمون 
عن يقين أنه موافبم فى وقت من الأوقات وان طال الأمد ee‏ 
فزعين قلقين إذا توقعوامصيبة تأتهم »أو انتظروا أمرآمنالأمور يحتملوقوعه 
كنا يحتمل عدم وقوعه . . . ذلك لآن ما يعم أمره محدود لا مخشی خطره 
ott‏ المجهول على تفاهته » لأنه غير معروف وغير محدود . 

وكل ما لا يعلم الإنسان فهو غيب › والغيب ومته غيب المستقبل » هو 
الذى لم يصل الإنسان إلى علمه : أو إن شئت فقل ما ليس من وطبيعة» 
الإنسان أن يعلمه : 

فأنت إذا وضعت أمامك صندوقاً مكعياً » رأيت وجهه الأماى وقد 
ترى أحد وجوهه الأحرى أو اثنين أو ثلاثة منها على أكثر التقدير » 
ولكنك لن تستطيع رؤيتها جميعاً دون استعانة بالراة آو ما البا لانه لیس 
من ( طبيعة ) بصرك أن يبصرها جميعاً » فهو لایقوی علی اخنراق الادة 
غير الشفافة ولا على الإحاطة بها فى غير pital! LEI‏ » فلو كان لعينيك. 
شعاع بصرى ينطلق قى خطوط منحنية بدل الط الستقم » لكان فى 
استطاعة عينك أن تبصر من جميع الجهات : من الأمام ومن الخلفه 
ومن اللانبين . 


Ya 


هذامثال يدل على أن لکل شیم« طبيعة » لا يتعداها ولا يمكنه أن 
يتخطى حدودها المرسومة » فالانسان ی طبیعته آن یری الاضی والاضی 
ولکن لیس ق طبیعته آن بری الغیب أو المستقبل ولو للحظة واحدة » فلو 
آن الزمن کان مثله کثل الصندوق » لكان وجهه الأماتى هو الخاضر » 
وما ترى من وجومه الاخری هو الاضی » وما لا تستطیع رژیته منها 
هو الستقبل امجهول ؛ فالمهول الذی لیس ق طبيعة الإنسان أن يدركه 
قبل وقوعه هو غيب المستقبل .» وهو الذى بى على الإنسان أن يعرفه » 
وهو يجهد فى الوصول إليه » لآنه لا یضنیه ولا یقلقه مثلا Jet‏ » حتی 
ولو كان ذلك المحهول خم رآ ولم يكن خطرا داها ولاشرا مستطيراً . . . 


على أن الإنسان فى فطرته الأولى » أو حتى إلى يومنا هذا » OO]‏ 
مجهل تلك النظرية التى تقول أنه ليس فى طبيعة عقله أن يدرك المستقبل » 


كما أنه ليس ف طبيعة نظره أن يتجه فى غير انلط الستقم » فانه منذ البداية 
كان يتشوف إلى معرفة امجهول . 


هذا المستقيل المجهول الذنى يسميه الناس غيبا » إن كانوا يعلمون أو 
لا يعلمون أنهم لا يستطيعون إدرا كه » فهم رغ, محاولتيم كشف القناع عنه 
لا شلک یعتقدون آن کائنا ¿as‏ مهم “أو مخالفهم du Bul de‏ مالايعلمون 
فهو صاحب هذا الغیب احهول : لانهم ن کانوا قد عرفوا آن له الغاب 
لا وجود له » وآن آمة السحاب هی الریح» بعد آن عرفوا تجاهیل الغاب 
والسحاب > فإنهم ما زالوا إلى اليوم يؤلون الغيب والمستقبل » آو هم 
مجعلون الغیب والمستقبل إا » Y er‏ بستطیعون معرفة الغيب والمستقبل . 
فللمستقبل لدسهم إله لآن لكل مجهول لد.هم إنا » كا كان للبحر الجهول 
بالأمس إله » وصاحب الغيب لدمهم هو الله . . . فالالهة جميعاً قد ديس 
حماها » وكشت القناع عن أستارها » فهجرت تلك EXPTE‏ 


۳۱ 


كانت تحتلها قى الأذمان النفوس » إن لم يكن ف الواقع المحسوس » إلى 
غير رجعة . . .ولکن ذلك الغيب الجهول الذى لم یعرف سره ظل إلى 
اليوم كما كان طلسما لا يعرف كذبه » وما زال عرشه ثابتا ی الفوس والسراثر 
وما زال إلهه هو الإله المطلق المهيمن على تلك الفوس والسراثر لا تنازعه 
ملكه آلهة أخرى » ولا تقوى على انتزاعه عن عرشه نفس لا تعرف 
سره . . . فهو الإله الوحيد الباق الذى لم يدرك سره الإنسان و لذلك فهو 
يخشاه ويعبده » لانه مجهله ! 


فالله هو صاحب الغيب امجهول » وكل ما نقصر عن إدراكه ومعرفته 
طبائع الناس فهو مجهول فوق طاقة مدارکهم»وهو يدخل فى حساب الله 
الذى هو السر المجهول الذى لايدرك » وهو لذلك الإله الذى يعيد ويرهب 
جانيه . . . أما الآلمة الأخرى التى لم تعد سرا دفينا > فهى قل نجردت 
من آلوھتہا و دخحلت نی ale‏ لا تمر بالنفسإلا كنا تمر الذدكريات 
all‏ عنى علبا النسيان » من بقايا الاعتقادات القديمة المهجورة » آما الاله 
الباق فكل ما هو أكبر منا وأعظم وأعلى من مستوى طبيعتنا الحدودة »> 
فهو حماه الذى لا يمكن أن يستباح ۱ . . 


ولذلك فان الإنسان يقول أن الجهول من غيب المستقبل وغير المستقبل 
هو من de‏ الله ... 


فا هو فوق طبيعتنا وأكير منها هو الله » آما ما نی وسعها فدلك هو 
الإنسان . 


فالانسان کالعهد به داعْاً بو له احهول « واحهول البای والاخیر هو 
۲ لهه الذی لا عکن آن یدرکه » فهو مخضع له لناك ویعبده » لان الانسان 
ما زال هو الانسان : مجهل فیعبد » ویعرف فیکفر 1 . 


YY 


على أنه ليس فى وسع الإنسان أن يكفر ب ( الله ) لآن الالهة الألىو 
وان ق مقلور طبیعته آن یمرف مجهولها » أما الله فليس فى مقدور طبيعته 
أن تصل إلى حقيقته » فا تستعصی معر فته عل طبيعته هو حى الله الذى 
لا يستباح » فلیس نی طاقته آن یستبیحه لانه لیس فی طاقته آن یتخطی 
حلود طبیعته . 

ذاك مو امجهول الأخبر » والذی سیظل جهولاحتی یصر الانسان غیر 
الانسان » وذلك آمر لیس نی السبان | . - 


۳ 


الفعل و الفاعل 

لقد دخل ق روع الناس آن لکل فعل فى هذا العالم فاعلا » و اقيقة 
أن هذا الأمر فى طبيعة محتويات هذا العالم الذى نعيش فيه فالإنسان قد 
خرج إليه فصار ينقل الحصاة مثلا من مكان إلى آخر فتنتقل » ويجدها 
لا تغير مكانما إلا إذا تولى هو نقلها منه » فهو یستدل من ذلك على أنه 
لابد للفعل من فاعل . 

فلو أنه كان فى طبيعة محتويات هذا العالم أد يصدر الفعل عن نفسه» 
أى أن الخصاة تنتقل بذاتها » فلا يلزم فى هذه الخال أن يكون لكل 
فعل فاعل . 

رأى الإنسان كل فعل فى هذا العالم له فاعل » ورأى أنه نی مكنته 
أن يعرف بعد جهد قل آو کتر pal e‏ فاعل کل فعل » 
إلا أنه وان کان قد استدل - جریا de‏ القاعدة التى استنبطها هو على 
أن العالم ككل شیء فیه فعل لابد له من فاعل » لانه ما من شیء فی 
العالم إلا وهو فعل فاعل » فلابد أن يكون العالم حملة فعل فاعل كذلك » 
فالإنسان مع ذلك لم يستطع إلى الآن أن يعرف ذلك الفاعل الذى صنع 
العام » ولو أنه يعتقد فى وجوده . 

فالإنسان يستدل هنا بوجود ما يتحرك على وجود الحرك »ولايستدل 
بوجود الحرك على الذى يتحرك » لأنه هو لا يتحرك إلا محرك . 
وليس بمعقول فى رأيه أن يكون هناك من لا مخضع لقانون مخضع 
له هو ! 

فإذا كان هناك خطأ فى القياس والتفكر » فهو - على BY‏ — 
ی الاعتقاد بأن العام doy‏ ووحدة dials‏ وحکه کح at sof‏ 
ومحتوياته » ولتضرب لذلك مثلا فنقول : إن العن تستطیع آن تدیر ها 


vá 


إلى أعلى وإلى أسفل » ومن الأمام إلى الجانيين » ولکنك لن تستطیع أن 
تديرها إلى الف » والعين جزء من أجزاء الجسم وهى أحد محتوياته » 
ولكن الجسم كله مجموعة ووحدة » بما فيه العين وغير العين » يستطيع 
الدوران ق جميع الجهات على الإطلاق وعلى السواء . . . 

إذن » فلیس معتی آن ختویات العالم الصغيرة من أفعال وأعمال 
تجرى على قاعدة ثابتة وهى أنها لابد أن تكون فعل فاعل » بمانع العالم 
من أن لا يمخضع هذه القاعدة لأن ( طبيعته ) قد تساعده باعتباره « کلا » 
علی ما لا یتاح حتوپاته باعتبارها « آجزاء 4 . 

على أن مشاهدات الإنسان جعلت Volt Tél any aie‏ وجعلته 
یفهم الحياة على قاعدة ابتة فهما معینا » وهذه القاعدة هى أنه لابد لكل 
شیء آن یکون فعل فاعل » فالعالم بناء على هذه النظرية فعل فاعل » 
وهو يرى الفعل الذى هو العالم » ولكنه ينظر لرى الفاعل فاذا به لايراه 
ولا یعرفه » ون کان ذاك لا عنعه من الاعتقاد ق وجوده . 

ففاعل العالم إذن مجهول . 

وهذه الفكرة مضافة إلى فكرة المستقبل والجهول عامة تتكون صورة 
الله والألوهة ی نقوس الناس . 

ففاعل Ls‏ المحهول » لايد أن يكون صاحب الجهول › 
لآنه بطبيعة أنه فاعل هذا العالم » فعنده ‏ عم ما جهل . 

وهذا الفاعل يمتازعلى فعله يأنه غير محتاج إلى فاعل » وبأنه يعرف 
ما لأ يعرف فهو غير محتاج إلى فاعل لأنه لا ينقصه شىء » فكل 
ما ينقص الفعل ( العالم ) وما يجهله » هو صاحبه » فهو كامل . ومادام 
كاملا فليس هناك أ كل منه يمكن أن عتاز عنه ‚ale‏ 

ففاعل العالم وصاحب مجهوله ‏ ضرورة-الكاملى غير الحتاج لفاعل ؛ 
y‏ الله . 

فاقه محهول المالم وصاحب حهوله . 

وهکذا یفکر الناس ق الّه ! . . 

Yo 


الله كما آراه 


ted‏ وخطاً وصواب 


» محض » وهناك صواب محضءق عالم الأرقام والأجسام‎ tho Sta 
» قد يتساويان فى هذه الصفة على وجه الاحال‎ dies. Lat sta af كا‎ 
) ٠١ + ۲( : ولكنهما يتفاوتان فبا من حيث التفصيل » فأنت حین تسأل‎ 
فجوایه‎ ۰ ۸٩ 2۷۱۲-۱۰ + ۲ : تساوی 8 ؟ فيحيبك جیب آن‎ ۷ < 
هذا صواب محض لأنه لم مخطىء ق أى نحطوة من خطوات الحل كما لم‎ 
-ع١١‎ + ” مخطیء ابلواب » وميبك مجیبان آحران » أحدها بقوله : بل‎ 
۷۸=۷ × ۱۱ ۰۱۱-۱۰ + ۲ : فهر مخطیء.والاخر بقوله‎ ۷۷ =۷ ×1 
فهو مخطىء أيضا » ولكن المخطىء الأول يفضل المخطىء الثانى وإن هما‎ 
تساويا فى صفة الخطأ ء لآن الأول أصاب فى الضرب وهو إحدى خطوق‎ 
محضا لأنه أخطأ‎ the الخل » وإن هو أخطأ فى الجمع » والثاق أخطأ‎ 
. فى انلطوتن حیعاً کا أخطاً ابلواب‎ 


هذا فی عال الأرقام والاجسام » آما ق Sal dle‏ فليس هناك حطاً 
محض ولا صواب محض ۰ ولكن هناك خطأ محتمل الصواب وصوابه 
يحتمل الخطأ : 


فليس نى هذا العام على التحقيق شىء يصح أن يوصف بصفة مطلقة 
أبداً » لأنه ليس فى هنا العالم المادى من شیء مطلق » فکل شیء فيه 
نسی ۰ فهذا الشیء صواب [ذا کانت کل الاحالات العقولة آو معظمها 
على الأقل فى جانبه » ولکن شیئ لا تستطیع طبیعتا [دراکه قد حول ذاك 
الصواب عن إطلاقه ويجعله خطأ أو صواباء فنا دام الأمر مرتبطا يالأرض 
فهو تابع لها ء ولن نخرج للصفة على الموصوف »وإثما هى تتبعه وتطابقه» 
والارض ليست مطلقة » فكل أرضى غبر مطلق كذلك . . . فقصاری 


YA 


ما یوصف به أمر بالصواب » وقصارى ما يوصف به أمر بائخطاً » أن 
الأغلب فيه الصواب أو أن الأغلب فيه اللدطأ » دون جزم ولا إطلاق . 

ونحن الآن فى بحثنا هذا عن الفكرة الصواب عن الله والألوهة » نا 
نثبت تلك الفكرة على أنبا صواب متمل A‏ كا أثيتنا فكرة الناس ق 
الفصول السابقة Je‏ آنبا حطاً حتمل الصواب > 

على أننا ونحن ننعت فكرتنا بأنها صواب محتمل الخطأ » لا ندعو لها 
ولا تعلن عتها » كما يعلن عن اليضائع وكا تزجى الاراء السياسية ی BS‏ 
من الپریج والتبویش » بل نثبت اعتقادنا فپا کٌا وجدناها » وما یشجعنا 
على آن نصفها هذا الوصف » آننا نعتقد آننا كنا بعيدين عن الأهواء 
Let dd el‏ هذا عنها غير مبتخن إلا وجه الحق » فإن ثبت أن 
Losa‏ يحتمل الصواب ‏ فإنتا نکون ول من پر جو 
لفكرتنا هذه أعجل البوار » ونکون آیضا ول من پرجو آن یصل الناس 
ل فکرة آخری تکون صوابا محتمل اللحطا »> ونکون کناك آول الداعین 
والناصرین ها » ما دامت هی القيقة : آو ما دامت قريبة منها آو 
آخذة عها ٠‏ 

tl WY Lal at old,‏ مع كل التحوطاتلا نستطيع إلا أننصف 
فكرتنا التى ستعرضها بانهاسمهما صصت سفلنها کنظریةدوران الأرض حول 
الشمس > مهما يلغ من قوة القرائن ومن اتفاقها على کته eb‏ لا عکن 
أن تكون ne‏ صعة ثابتة مؤكدة » لأننا لا نستطيع أن نيصر الأرض 
وهی تدور حول الشمس ..ء 

فمهما آهمت الدلائل والاسانید واتفقت - لو آنبا جمعت‌واتفتت - 
على آن هذه الفکرة هی الصواب ‏ فانه لیس من المکن [ثبات ذلك قطما 
بوجه لا يتيسر معه الشك > 

وهذا على الآقل إنصاف للفكرة وللحق»وإن كان البعض قد يظن أنه 
اعتذار أو شعور بالضعف والمزيمة » إلا أن رغيتنا فى [ثبات ما نعتقده حقا 
تغلب على رغيتنا فى الترفع عن الشبات . 
۳۰ 


المطلق والمحدود 


أنت حين تلفظ كلمة » وخاصة إذاكانت كلمة تدل على شعور أو 
تفكير » ولتكن كلمة ر حزن ۾ » فهذه الكلمة لفظ محلود » حدوده 
الخاء والزاى والنون » ولكن ليس للحزن بى ذاته -الذى هومعى LA‏ — 
حدود كتاك الحدود ف النفس . فأنت لا تستطيع أن تحدد الحزن بالدمعة > 
فقد يكون الحزن أكير من الدمعة » ولست عستطیع كذلك أن تحده 
بالألم » فالزن قد یصل بالانسان ی درجة من اليأس لا يشعر عتدها 
بلذة ولا أم ٠‏ 

وأنت كذلك لا تستطيع أن محد الفرح بالبسمة الشائعة ولا عا هو إلى 
ذلك من علام السرور المعروفة أو المتعارف علما يين الناس : ففلان هذا 
یسم و هو فرحان » وفلان ذلك یبسم آیضا وهو فرحا نكذلك » ولكنك 
لا تستطيع أن تحدد مقدار فرح فلان هذا بالنسبة إلى فرح زميله : لأن 
للجسم المادى حدوده مرسومةءواللفظ جسم مادى » أما الفكرة المطلقة » 
والمعنى فكرة مطلقة » فلا حدود لها لأنها لا جسم لها ولا مادة . 

فالتاج يرمز إلى الملكية » ولكن التاج وهو الرمز المادى محدود 
معروف الحدود » أما الملكية وهى المعنى أو الفكرة الى يرمز ها التاج » 
فهى غير محدودة ومن ثم فهى غير معروفة الحدود : 


فنحن إذا كنا سنعمد فى هذة الفصولإلى تصوير فكرة التهوالألوهة > 
فإنما نحن نستعمل الجسم الحدود أو الطبيعة الحدودة المعلومة الحدود ( وهی 
الطبيعة البشرية ) ق التعريف بالفكرة المطلقة أو الطبيعة المطلقة الى ليست 
لها حلود. 

فلن کان هذا وجها للخطاً » فهو خطاً لا بد منه لأنه لا معدى عنه » 


YA 


فنحن لا نستطيع أن نقيس شيئا يغير طبيعتنا » ولكن ما دمنا لا جد مفرا 
من استعمال هذا انخطأ الذى ليس استطاعتنا أن نحد أقرب إلى الصواب 
مته » فهو ى هذه الالة أشبه بالصواب الذى محتمل الخطأ منه بالخطأ الذى 
يتمل الصواب ... وما دمالا نستطيع غير ذلك » فقصارى ما تستطيع » 
وقصاری ما نطالب به » هو آن نستعمل تلك القاییس - التی هی آصح 
الموجود لدينا وإن لم تکن محيحة da‏ مطلقة - استعمالا صميحا منطقيا 
معقولا و > + 

فإذا جاء عملنا هذا غير صحيح لهذا السبب صحة مطلقة » ولکنه 
جاء أصح ما يستطاع ء كان ذلك كل رجائنا » فتحن لا نطالب عا 
لا يستطاع » ولا نطمع فيا وراء الإمكان ... 


۳۳ 


العالم وامادة والفکرة 


إنك حيما تريد أن تبين ما تفكر فيه أو ما تشعر به لا تستطيع ذلك 
على أ ككل ما فى طاقتك من وجوه البيان والإفصاح - إلا عن طريق اللفظ 
كتابة كان أو كلاما . 


فالفكرة التى تفكر فها غير محدردةوأنت نح ب أنتوصلها إلى غيرك » 
فتجد نقسك غير مستطيع ذلك إلا بصورة ناقصة : لأن اللفظ محدود 
والمحدود لا يقوم مقام غير المحدود على وجه كامل غير منقوص .. . ولكن. 
ليس ف الإمكان أن توصل تلك الفكرة غير المحدودة بوسيلة أ كل من 
هذه الوسيلة الحدودة لأنلك تستعمل الجسم فى التعبير عا لا جسم له . 


فالناس يتفاوتون فى القدرة على جعل ألفاظهم الكلامية أو الكتابية de‏ 
أدق دلالة مكنة على أفكار م وحساساتهم » وهله القدرة على التعبير 
بالفظ » أو بالرسم أو بالإشارة أو بالنغم أو ما إلى ذلك » هى الفن 
الجميل » وتات ها الفن فى تللك القدرة تکون قیمهم من فنهم .. 

فنحن ی هذا البحث إثما تحاول of‏ نستعمل اللفظ الود ىق 
التعريف بالفكرة المطلقة . 

والاتسان YY e o lar edo A‏ الإنسان الميت له جسم 
الإنسان الحى » ولكن ال نسان ای 9 حیاة و جسم » alti,‏ معیی جر د 
وفكرة مطلقة غير محلودة ‏ ولکن العی Al‏ تلبس الادة احلو دة. 
فصار المريج Lager‏ إنسانا .. . حاول المعتى ( الحياة ) أن يكون أظهر وأدله 


( م ۳ - القيقة ) YY‏ 


واطلق حرية » ولکن الادة ( الجسم ) y‏ طبیعها القيدة احدودة 
تمنعه من ن يبلغ مداه من حر يته الطبيعية و طلاقته الأصيلة . 

bu‏ التعيير عن العانی . . . فكذلك الأجسام 
وأجزاؤها تتفاوت ف التعبير عنها » فالعين مثلا أدل أعضاء الجسم على 
المعنى التفسبى » والشعر أقلها » أو هو من أقلها دلالة على ذلك . 

والإنسان أو الحرواتء هناك ما يدل منه على المعنى النفسى أو الشعورى» 
وما لا يدل على ثشىء من ذلك . 

فالحياة ليست إلا معتى تقمص الأجساد كطريقة اتعيير عنه : وهذه 
الأجساد درجات من حيث الحرية والإطلاق ... فكلما كان الجسد أدل على 
فكرته ومعناه » كان قى ذلك إطلاق للك الفكرة وتجريد لذللك المعتى . 


فلا شلك أن الحياة > التى هى الفكرة المطلقة أو المعنى المحرد الذى 
يسكن أجسام الأحياء : واحدة لا تتغبر » ولکنها لیست واحدة حيث 
الظهور والبروزء لأن الأجسام ليست واحدة ق القدرة على إظهارها 
والتعبير عنها . 


ومهما كان الجسم المادى قادرا على إظهار معبى اللتياة(الذى هو الروح) 
فهو على كل حال جسم محدود ء لا ييسر لاروح حريتها الطبيعية فيها 
ولا اطلاقها اللامانى الذى هو هى » ولآن ذلك الجسم محدود » فإظهاره 
للروح ( معنى الحياة ) محدود أيضا ء فهو إذن يظهرها بطريقة ناقصة غير 
. كاملة مع أنه كامل » ومن التتمص فى هذا الإظهار لها أو Gb tye al‏ 
النقص ى الأحياء dhs‏ الشر منهم : ومن هذا النقص الموت » فإن 
إطلاق فكرة الياة أو الروح لا جعلها عرضة للموت أو الفناء » ولكن 
المسد وهو مادة محدودة : عرضة للفناء والعطب » ومنه نقص القدرة ی 
طببعة الجسم المحدود ولكنه ليش فى طبيعة المعنى الترد أو الفكرة المطلقة : 
فالعيين جسم محدود» وهى لذلك ذات قدرة محدودة » فهى لا تيصر إلا ق 


۳4 


اللخط المستقم ول مسافة محدودة ‏ أمافكرة الحياة ( أو معنى الحياة ) 
وهى الروح فهى ليست بالجسم المحدود » ومن ثم فهى ليس من طبیعتها آن 
تکون ناقصة القدرة . ۱ 

فالروح کامل لٌنه العنی احرد الطلق اللانبائى للحياة » والجسم 
uf‏ كات هو الادة العرة عن ذلك العی » وهو ناقص لانه حدود 
له بدایة وله نهاية » ولقدرته بداية ونهاية كذلك » وإن كانت الأجسام 
ليست سواسية ق ذلك النقص ولاق تلك الحدود . 


الکمال والنقص 

لکل شی ء طبيعة ¢ وطبيعة الجسم المقيد المحدو د مقيدة حدو دة » 
ء طبيعة المعنى احرد آو الفکرة الطلتة الحرة اللامائة جردة مطلقة حرة 
لا نبائية . 

فإذا كان القيد عكس الإطلاق » وإذاكانت اللانهائية المحردة عكس 
التحديد » وكان الكمال عكس النقص » كان الكمال هو الإطلاق المحرد 
اللانہائی الذی لاحد له ... وكان النقص كل ما ليس بلانای » وکل ماهو 
ye‏ هرد عن المادة » فیکون له حبز معين وکیان محدود ... 

ولیس هناك من جسم فالجسم أياكان له حد وله حيز وكيان مادى 
- يستطيع إظهار الفكرة المطلقة أو المعنى ارد للحياة ( الروح ) فى کافا 
المطلق اللانبای . 


فادن > 


کل ما هو کامل کمالا مطلقا لامئیا لا نقص ad‏ ولا حد له لا یکون 
له كيان مادى ولا حيز معن دود . 


ry 


الروح 


إن gall‏ المحرد للحياة »الذى هو الروح » لا نهائى . فهو إذن لا بداية 
له ولا نباية كنا أنه وحدة لا تقبل التجزئة . 

فاللانباية واحدة غير متعددة » لأنها تملا كل شی ء بطبیعتها » وتنتظم 
کل شیء » فلیس لشیء وجود عداها . 

واللائهاية إن كانت تصدر عنها معان بطبيعتها » فليس معنى ذلك آنا 
Tas‏ : فالشمس مثلا ينبعث منها الشعاع كا ينبعث منها النور والحرارة » 
وليس معنى ذلك أنها متعددة أو متجزئة » ولكن معناه أنبا واحدة ها غير 
صفة و احدة . 

فذلك المعنى الحرد اللانهاق ينتظم كل المعانى »فهى فيه وهو فيا وعنباء 
غالشمس ف الشعاع » و الشعاع فى الشمس » ومن الشمس . 

ذلك المعنى المحرد حقيقة » بل هو لا حقيقة سواه بحكم لا نبائيته » فهو 
ينتظم كل حقائق الوجود . 

ذلك العنی احرد اللانبای کامل لانه لا نبا » فهو لا نقص فيه » 
فكل ما فيه نقص ليس معنى جردا وإن لابسه معنى مجرد . 

فإذا كان هناك نقص ف الصورة المادية التى تحاول التعبير عن المعنى 
الحرد » فهذا التقص ىق طبيعة الصورة التى تصور المعنى المحرد » وليس فى 
cpl dab‏ احر د الذى تصوره . 


]05 : 
االو جود وکل معانیه . 


۳۷ 


الوجود : غادته ومعناه 


إذا عرفت فى كل الأجسام المادية Tye‏ للمعنی الجرد » مع تفاوت. 
تلك الصور ق الایضاح والتعیبر عن ذلك العی » فأنت لاشك مدرك أن 
هذا الوجود المادى الذى نوجد فيه لابد أن يكون ی مجموعه کا هو ی 
أجزائه صورة لنفس des Cll Gl AB‏ كل شىء » فهو كلشىء . 

وإن لم يكن الأمر كذلك » فاکته هذا الوجود الادی ومامیسمه ؟ فهذا 
الوجود كالعئال لسنا نعرف له نفعا غير إحساسنا بما فيه من معنى » فالوجود 
الادی صورة فنية للمعی اللانهای . 

فهذا ea‏ الوجود الطلق الذی لا وجود لا 
وجوده . فاذا کان هناك ماهو موجودسواه » فهو لیس بشیء غریب. 
عنه » بل هو جزء منه » ستمد وجوده منه » وهذا الوجود الأكبر ode‏ 
تى هذا الوجود الصغير الذى توجد فيه » ونجده ق کل ماله وجود فى 
هذا الوجود lest‏ » بمقدار يزيد أو ينقص حسب مبلغ هذا الوجود. 
من النقص أو الکال » وحسب مبلغه من الإفصاح والتعبير عنه . 


فهذا الوجود المادى أجزاؤه جميعا صور معيرة عن ذلك المعنى »ولكنها 
نختلف فى القدرة على ذلك التعبير » فبعضها يبلغ بالتعبير حد الكيال ءوإنهء 
لم يكن فی طاقته آن یبلغ الکال ... وبعضها یکون تعبيره غامضا as‏ 
> يبلغ العدم 

فکل ماهو موجود فوجوده -ضرورة - من ذلك الوجود الطلق » فالکون. 
کلا وأجزاء صورة کببرة » تنتظم صوراً صغيرة كثيرة لذلك العی, 
الوجودی الوحید . 


۳۸ 


الخلق ومعنی الوجود 


إنك حين ترسم صورة لمعتى من المعانى » فانت الذى يرسم والصورة 
As‏ تعر . 


والعام و الوجود الادی » مادام صورة تعبر عن EM gall‏ 
للوجود الطلق فمن هو رامم هذه الصورة ؟ آو بعبارة آحری » فن هو 
خالق هذا العالى ؟ : 


هذا هو السوال انلالد ۱ الذی ظل حافظا لشکله الاستفهای أجیالا 
طوالا دون أن يتحول إلى جواب مقنم معقول . 


خالق هذا العالم ( الذى هو الوجود المادى المحدود ) الذى أراد به أن 
.يكون صورة معبرة عن المعنى اللانهالى اوجود المطلق إما أن يكون مادة 


حلوده آو 5 جردا ۱ 


وهو ليس مادة محدودة لاستحالة آن یکون صانم الوجود شیثا ماديا 
غريبا مستقلا عنه » لأننا رأينا أن الوجود ينتظ كل ماله وجود ۰ فلیست 
هناك من مادة إلا وهی داخلة فيه مكونة له » فخالق هذا العام ليس 
مادة إذن . 

ge ald) Ul‏ مجرداً ‏ ولم يبق » ضرورة » إلا أن يكون معنى 
مجرداً ‏ - فالعنی الجرد لانبای غير متعدد ولا متجزیء » فخالق هذا العالم 
لابد أن يكون معنى مجرداً » والمعنى المجرد الوحيد هو معنى الوجود الی 
قد يبدو dial GIE‏ معنى منفصلا عنه » ولكنه LY‏ — لاستحالة أن 


۳۹ 


يكون هناك معنيان جردان لانائیان -- آن یکون صفة من صفاته غير 
إذن فن صفات معنى الوجود ارد اللانهاتى إلى جانب الكال المطلق. 
والتفرد وعدم التجزئة » والوحدانية » صفة الخلق » فالخلق أو القثيل. 


إذن ,: 
الحاق طيبعة ق معنى الوجود المطلق AN‏ هو 
dal gu‏ . 


ga 


الوجود المادى نجسم لمعنى الوجود ¢ وجد لیرز ذلك المعنى — الذی 
هو لبابه وروحه - ويعبر عنه . وخلقه من طبيعة ذلك العنی » أى أن 
معنى الوجود هو الذى خلق الوجود بطبيعته . 

فعنى الوجود هو الخالق بطبيعته » وهو الكامل المتفرد غير المتجزىء 
بطبيعة لانهائيته ٠‏ الواحد الوحيد لنفس السبب » غير الناقص بمقتضى 
ماله » وان بدا لنا الثقص ی Saye Sl oli‏ مخلقها . 

ومعنی الوجود هو آیضاً الغاية القصوی لکل ماله وجود » جسمه کل 
الجزئيات بصورة تتفاوت ف الظهور أو التجلى حسب قدرة مادنا 

هذا all‏ الذى هو کل L t y‏ والذی منه کل te‏ والذی به کل 
شیء ۰ لأنه معنى كل شىء » هو الخالق الكامل المفرد المتفرد بالكيال 
.والوجود ۰ هو روح الروح وحياة الحياة . هو ... الله ۰ 

ادن : 


£\ 


السواة : 


موضوع الفحص 

ليس هناك منشلك فى أن فحص أى شىء فلسفيا يقتضى النظر ق‌ماهیته > 
ثم النظر فى ظاهره وف تأثير الماهية وتأثير الظروف امحيطة فى ذلك الظاهر. 

فالنظر فى المساواة لابد أن يكون أولا نظراً فى ماهيئها » ثم بعد ذلك. 
فى توابعتلك الماهية ومؤثراتما ... ومؤثرات العواملالخارجية ى مظهرها... 

وهذا الفحص ليس عملا أدبيا ... فالعاطفة آخر ماینتظر آن بکون 
pare‏ | من عناصره > 

ولسنا تجزم بأننا قد وفقنا فى هذا الفحص كل التوفيق » إذ العقل, 
الإنسانى مها تكن رغبة صاحبه ف الابتعاد به عن كل مؤثر » فهو Ce‏ 
أبدا ‏ عقدار إن قل أو کار فهو موجود على كل حال - للمؤثرات التى 
تؤثر فى صاحبه » مثل العلم والجهل : والحنكة والسذاجة وما إلى ذلك ... 
لاحب على كل حال أن ينظر إليه الناس على أنه خطأ عض ... لالثیء 
الا لانه صاحبه . 


ولعلنا قد أحسنا به كا أحسنا فى القصد إليه والقصد به » والسلام ؟ 


Lo 


ته أ = 


ا مساواة فى ذاتها 


ما هى ا مساواة ؟ 
1 ماهى المساواة 6 ؟ 


هذا .أول سوال يقفز إلى الحاطر بالضرورة عند معالجة موضوع 
المساواة . 

أنت تقول عن سيجارتين آنپیاسواء ۰ فأنت تعنى بہذا أنك ترى 
آنك تشعر ہا شعور؟ واحداً من كل ناحية . 

ولكنك إذا قلت أن هذا النجم وذاك النجم سواء » فهل أنت تعنى بهذا 
نبا معائلان حجا وبعدا وطبيعة ونورا ؟ 

لاولاشك ! 

ولكنك تعنى فقط أنه يؤثران فق عينك تأثيرا Moly‏ من كل ناحية» 
فها يتيرات لك ععدل واحد » ویبدوان لك ق شکل واحد ... ون هیا 
اختلفا نی ذاپا حجا وبعدا وطبيعة . 


فأنت تشعر با Ty y‏ واحداً » ولذلك فغا لديك سواء » أى لا فرق 
بينها بالنسبة إليك . 


ولكنك لو كنت ق كوكب آخر غير كو كب الأرض » لرأيت هذين 
النجمين غير متساويين eas‏ 


وهكذا انتقلت المساواة من مسألة ثابتة محدودة معروفة الحدود إلى 
JL.‏ تقديرية اعتبارية محتة » تختلف باختلاف الظروف والاشخاص . 


£4 ) القیقة‎ - te) 


نات تمتقدآن الشیشن‌سواء » لانك تشعر یا شعورا و احدا لا اختلاف 
فيه » غير ناظر إلى أنهما متساويان فى ذاتهما أو غير متساويين . 


وبذاك تکون الساواة جرد نسبة متغيرة وليست جوهرا BRE‏ 
بذاته é‏ وهذه النسبة أساسها وحدة الشعور . 


إذن : 
«المساواة مقياس شعورى ينتج عن شعور الإنسان بشيئين أو ST‏ 


. » واحدا‎ by gad 


اصل الساواه 
مادمثا قد عرفنا آنالساواة مقیاس أساسه وحدة الشعور » فیجب Ele‏ 
أن نبحث ق كيفية وجود ذلك المقياس . 


إنك إذا قدمت إلى طفل صغر تى العام الأول من عره شيئين » نظر 
إلهما »ثم تخير أكبرهما ... فنظره ى الشيئين ومحاولته التعرف إلهما 
وتقديرهما توطئة للاختيار بنبماجعله يوازن ويقارن بِدْبما ... وعلى أساس 
هنه القارنة عم اختیاره ; 

وهذه طريقة نظر الناس جیعا ٍل الاشیاء كافة : فنحن ننظر [ل‌الاشیاء» 
فیعقب ذلك النظر فبا مقارنة Loy lá‏ ... وهنه القارنة هی آساس 
تقديرناها . 

و القار نةتختلف باختلاف الأشخاصو تفاوتهم فى العلموالجهلواليول..: 
وهى أصل أحكامهم على الأشياء ... بل هى وسيلهم إلى تلك الأحكام التى 
لاوسيلة غير ها » فأنت تعل أن هذا كرسى وليس منضدة لآنك تعرف 
شكل الكرمبى وشكل المنضدة وتعرف الفرق بينهما » ويهذا الفرق يمكنك 
أن تميز الأشياء بعضها من البعض الآخر عن طريق المقارنة فا بينها < 

إذت : 

با لمقارنة يعم الإنسان إن كان هذا الثىء يساوى ذاك الشىء أو هو 
لا يساويه . . . وبدونها لايتأق شىء منذلك بالضرورة ... لأن المقارنةأساس 
كل حكم بنسبة أو تناسب . والساواة نسبة . 


۱ 


E8 
ا مساواة والطبيعة‎ 


قانون اللختلاف والحاجة 


الباواة مقیاس . الانسان صاحبه ومطبقه » فهل هویری الطبيعة > 


لاشلك ف أن الطبيعة ککل و و حدة ثیء واحد لایتجزاً ولایتفر جوهره» 
وإن يمرأ ظاهره و تخر : 

نهذا الظاهر ء هل‌هو واحددانما ؟ أى هل ميم أجزائه سواء ىكلوقت؟ 

لا ولاشك . 


فعدم المساواة بن مظاهر الطبيعة هو القانون الضرورى الذى يسر تلك 
الظاهر ویشکاها . 


ol Al‏ هنا حار » والواء هناك بارد » والضغط هنا خفیت »والضفط 
هناك ثقیل » فیسیر افواء من هنا إلى هتاك ... 
والأرض هنا مرتفعة جبلية » والأرض هناك منسطةمنخفضة »فيجرى» 


الماء من هنا إلى هناك ... 


pa‏ الهواء » وبغير تحرك الماء ... وبغير ترك كافة الاشیاء... 
يكون الحمود الذى ليس بعده جود . 


و حرله الأشیاء من مکان ی مکان » إنما مصدره اختلاف الامکنة » 
E‏ شىء . إلى شىء ... فلا بتحرك شىء من 
مکانه على الإطلاق . 


00 


لأنك لاتتحرك من مكان إلى مكان ولامن حالة إلى حالة إلا طلبا 
للتغيير . وسداد حاجة كانت فى الخالة الأولى وتعويضها فى الخحالة الثانية 
فالاحجلاف والاجة ها قانوت الطبیعاءالضروزی ¿E‏ 

والساواة بین الأشياء تقتضی ضرورة آلا یکون بینها احتلاف وألا 
cle‏ بعضها إلى البعض الآآخر لتساوءها في النقص أو فى الكيال . 

إذن : 

الساواة تقيض eel BN OBE‏ الد Ga‏ بل _محصل 
ظواهرها عقتضاه . ۱ 


ot 


کر ت 
المساواة والناس 


الطییعة والاکتساب 

آما وقد انتقلنا - آو لابد لنا من آن ننتقل- ال الساواة کقیاس aida,‏ 
الإنسان على نفسه وعلى الناس ... فلايد لنا من أن نفرق فى هذا الأمر بين 
وجهن متایزین له... فالانسان کل‌آموره و صفاته » ما آن تکون‌بالطبیعة» 
أى أنها فى تكوينه غير منفصلة من وجوده منذ كان ذلك الوجود » وإما أن 
تكون بالاكتساب » أى أنها ليست فى تكوينه وليست أصيلة فيه » فهو 
موجود آو عکن آن یوجد بدونبا ... آو هو قد وجد بدونبا م اتصف 
ما فيا بعد عن طریق الا کتساب ما حیط به . 

فالطبيعة ماهو أصيل ف الإنسان بحکم وجوده و کیانه » والاکتساب 
مایکون نتيجة للبيئة .. 

وعلى هذا تكون المسألة الآن هى : 

هل الناس سواء بالطبيعة أو عو ال 

وهل الناس سواء بالإكتساب أو ه, غير سواء ؟ 

وهل يمكن جعل الناس سواسية أو هو غير ممكن ؟ 

وهل يكون هذا إذا أمكن ‏ خيرا ؟ أم شرآ ؟ 

أو هل المساواة كا نفهم - لازمة ومفيدة ؟ 


4ه 


ارستطالیس والساواة 


لارستطالیس رآأیان نی الساواة . . . أحدها قول بأن الرق ضرورة 
من ضرورات االياة .۰ . . فهو قد جعل الناس طبقتتن : طبقة السادة 
الأحرار » وطبقة الأرقاء . 

ولكته عاد فقال إن العبد ليس من الضرورى آن یکون ابنه عبداً . . . 
فإن ابن العبد إذا وجد ذكاً Tau‏ ممتاز الصفة أعتق وصار حرأء لأن 
ale‏ يرتفع به عن درك الرقيق 

وهذا القول يشعر بأن العقل هو أساس التقدير عند ارستطاليس . . . 
وهو صفة الإنسان من حيث هو إنسان قا يقول ارستطاليس نفسه . 
تکنا عودنا آن یقول -- ن کان‌هو بری الناس ختلفن فى العقل » أى مختلفين. 
فی طبيعتهم من ES‏ هم أناس أو يراهم غير محتلفين .. 

غیر آننا سنجد جواباً ذا السوال وخرجاً من هذا اللبس علی وجه 
واضح بین ق رأيه الآحر ى الساواة . 

ارستطالیس بقول ى هذا الرأى أن خواص النوع واحدة غير محتلفة 
end‏ أفراده ع2 

أى أن خواص الإنسان من حيث هو [نسان واحدة غير مختلفة ى 
كل فرد من أفراد النوع الإنسانى . 

فکأن ارستطالیس یقول مذا زن الانسان لا فرق بیته وبن lei) col‏ 
سواه ف الطييعة . . . 


Ve 


وبذا : يكون الناس - عند ارستطاليس - متساوين بطبيءتهم : 


على أننا نقف هنا وتلق هذا السؤال : و هل القول بأن اللواص 
الانسانية واحدة ق کل نسان یعنی بالضرورة [ن تلك انلواص موجودة 
بتفس النسبة فى كل إنسان أم أنها تختلف فى المقادير باختلاف الأشخاص 
فینتج عن هذا الاختلاف أن الناس غير متساوين بطبيعتهم من حيث هم 
أفراد وإن كانوا متساوين بطبيعتهم كذلك من حيث هم نوع ثتوافر فيه 
خواص واحدة ؟ ۾ . 

هذا السؤال تدلنا نجاربنا الشخصية » كنا تدلتا التجارب العلمية وتجارب 
Jo‏ النفس عبی آن ابلمواب علیه بالنی . . . أى إن الناس متساوون بالطبيعة 
عن حيث إن خواصهم واحدة . . . ولكنبم غير متساوین من حیث زن 
قلك العناصر ليست داخلة ى تكوينهم بنسبة واحدة . 


5١ 


الأديان وامساواة 


يقول كونفشيوس بأن الإنسان طيقتان : إنسان راق وإنسان غير راق. 
والإنسان الراق من تتوفر فيه صفات السجة والعفة والشجاعة والروعة» 
LY‏ يكون قدوة لغيره فى كل عمل من أعماله ... والإنسان غير الراق 

وهذا القول يعنى بغر شك أن كو نفشيوس لا يرى الناس متساوين... 
ولكن هل عدم تساوسيم هذا طبيعى فهم أو هو اكتسانى فقط ؟ أى : 
کوتفشیوس يرى الناس محكم pr‏ غير متساوين » أو أنه يرى أن 
اختلافهم ناتج فقط عن الطرق التى يسلكوما فى الحياة » والصفات اللحلقية 
الى یکتسبونها ق حياتهم ول تکن موجودة فپم عنلما وجلوا ؟ 

الصفات الى يتكلم lo‏ کونفشیوس من شجاعة ومروءة وعفة 
dl gly‏ صفات خلقية . . . والصفات GA‏ ليست bay te‏ 
بذاته » وا هی تابعة للسلوك الشخصی . . . وما دامت کذلك فهی 

إذن كونفشيوس يقسم الناس إلى طبقتين غير متساويتين بالا کنساب... 

والالیل علی آن کونفشبوس لابری فارقاً بن الناس بالطبيعة » 
أنه يرى أن كل من يتصف ببذه الصفات المكتسبة يصير إنسانا راقياً . . . 
فالناس بطبيعتيم قابلون متساوون فى القابلية لآن يكونوا راقين أو 
غير راقين . 

3k 3%‏ 36 
آما السید السیح فانه یقول آن الناس UR Oy pte Tye‏ وأنه 


۴ 


لا فضل لابناء إبر اهم على بقية الناس محرد ألهم أبناء إبراهم » بل یتفاضل 
الناس بالطهارة وحب ابر » وحب الغير » والاتصاف بالخلق الفاضل 
المتسامح النبيل . فالله ‏ كما يتول المسيح - يستطيع أن يخلق من الحجر 
آبنا. لابراهم . . . فمن اتصف بانلاق الکرم » وعرف الله » وسعى 
نحو الكمال » فهو و ابن الله م ومستحق للکوت السموات . وبنوة 
الله والاستحقاق للکوت السموات بکون الفارق بين الناس وعدم 
تساو هم . 


وإذا أخذنا بقول القدیس بولس - وهو os‏ ثقافته وتربيته حر 
من bus lin Tas aa‏ عن روح السيحية القة - وجدناه یقول : 
« ليس فيكم بعد اليوم بونایی وبودی » ولیس فيكم بعد الیوم سید وعبدم 
وهذا كلام إذا أضيف إلى أن المسيحية تسوى بين الناس كافة فى إنهم 
مندوبون للكمال » ومتساوون ف القابلية له . . . وجدنا المسيحية لاتقرق 
بين الناس بطبيعة وجودهم ٠‏ ولكلها تفرق بينهم بصفاتهم الشخصية من 
حيث اتجاههم نحو الكثال وكونهم أبناء له بفعلهم للخبر وباحية » أو 
العكس . . . وبذلك يكون عدم المساواة بين الناس ‏ عند المسيحية ‏ 
مسألة اكتسابية غير طبيعية فبى على الإطلاق . . 


NR 
صريحاً بنصوصه ومعانيه فى هذا الشأن‎ Las ¿Sa ap الاسلام‎ ul 


بالذات ع Las‏ ورد Ol all y‏ : و هل يستوى الذين یعلمون والذين 


وورد فيه أيضاً : :إن أكرمكم عند الله أتقا كم » 1 


فالناس فى الإسلام غير متساوين » ثفرةم فروق العم والجهل » 
وفروق الإيمان والكفر . . . وهكذا الناس ( بعضهم فوق بعض 
ee +. ( le yo‏ 


y 


ولکن هل.هذه الفروق نی طبيعة الناس. 4 أم هى فروق مکنسبة ؟.يا 

لا شك فى أن جرد الدعوة ٍل الاعان والعمل على منبج معن يسر 
علبه الجميع تسوية Gy‏ الجميع فى القابلية والأصل » Ul‏ التفريق ينهم 
فى درجات متباينة » فينتج عما يكتسبونه من صفات موافقة أو منافية 
للدعوة . 

وبذاك تكون الأديان متفقة على أن الناس سواء ى الأصل » ds‏ 
ف الدعوة إلى الدين ... ولكنبم ليسوا سواء بما يكتسبون بأعماهم ۱ 

.على أثه لا يفوتنا أن. نذكر أن الأديان لم تفرق بين الناس ولم تبحشه 
0 المساواة ينهم إلا من ناحية واحدة ليست هی ناحية er‏ » ولكنبا 
ناحية ar‏ وسلوكهم erly‏ 


55 


دیکرت والساواة 


یقول دیکرت ق بدء‌امقاله عن المبج أن ما يسمى بعظمة العقل أو 
البداهة السديدة سواء عند حميم الناس . 

وهذا الكلام مدهش ف ذاته » لأنه ترك القارىء متعجباً ولا يفسر 
له الاختلاف الظاهر بين الناس فى الرأى وطريقة التفكير واختلافهم على 
الأمر الواحد أشد الاختلاف . . . ولكن ديكرت نفسه قطع ¿yl oda‏ 
بما أورده بعد ذلك الكلام مباشرة من قوله أن : و ليس اختلاف آرائنا 
ناتجا عن أن بعضنا أعقل من البعض الآخر » بل هو ناتج من أننا نوجه 
آفکارنا ق وجهات مختلفة » ولا ننظر إلى نفس الاعتبارات » فليس Ts‏ 
آن یکون للانسان عقل حیح » بل المهم أن يستعمله استعالا صميحاً » . 

وهلا الةرل يقطع بأن ديكرت يقول بالمساواة فى العقل » وإن لى 
تكن طريقة استعاله واحدة عند جميع الناس . ولكن هل هذا يعى أن 
الانسان فی ذاته - من حیث العقل - غبر مثساو مع آخیه الانسان ؟ 

بظهر آن ديكرت قد فطن إلى هذا الأمر » فهو يقول فى نفس الرسالة 
« إتنى أعتقد أن العقل كامل عند حميع الناس » وأعتقد أيضاً ى هذا الموضوع 
ما يقول به الفلاسفة الآتعرون من أن اختلاف الناس فق الحياة إنما ينشأ عن 
الصدف لا عن اختلاف ق تكوينهم العقلى . . . » . 

وهذا كلام يقطع کل شك فی أن صاحبه لا يعتقد يتساوى الناس ق 
العقل المكتسب . . . فان الصدف لاید للانسان فا » فاذا هی آظهرت 
مواهبه العقلية ‏ وهى فق الأصل متساوية مع مواهب نظرائه - علی غیر 
حقيقتها » فليس ذلك ذنب الانسان وإن هو احتمل نتيجته . 


رم  »‏ القیقة » 10 


فكأنه يقول هذا الكلام أن الناس سواء فى الطبيعة من حیث العقل 
ولكنهى غير سواء فى المكتسبات - إذ الصدف من المكتسبات . 


ولكن هل هذا الرأى صيح ناما ؟ 
ليس من شك ف أن العمل خاصية طبيعية موجودة عند جميع الناس » 
كا أن الیصر موحود Le‏ يع الناس . . . بنوع واحد وطبيعة واحدة 
فهو رؤية الأشياء إلى الأمام وفى الجانبين وعدم الرؤية فى MLL‏ 
ولكن هل كل الناس سواء فى ١‏ الطاقة » العقلية أم هم يتفاوتون فہا 
تفاوهم فى الطاقة اليبصرية 34 إذ هم لا ييصرون 5a‏ 3 واحدة وإل مدى 
واحد ؟ . ur‏ فکا أنه يوجد جل كزرقاء المامة وآخر لا یری ما هو أبعد 
من »وطیء قدمیه . . . » آبوجد رجل طافته العقلية واسعة الدی وآخر 
طاقته العقلية ضعيفة محدودة ضيقة أم لا ؟ 
نظن آن هذا السؤال جوابه بالاجاب » فلیس هنالك ما يثبت أن حميع 
الناس سواء ق العفل »وق قوته » وان کانوا سواء فى اشهالهم عليه كتخاصية 
طبيعية ۰ کا أنه ليس هناك ما يوفق بين المساواة فى العقل وبين التفاوت نى 
كيفية التفكير وجودته . 


VV 


مجمل الرای 


مها یکن من آمر الذين بقولون بأن الانسان مساو لنظرائه بطبيعة 
وجوده » فان آحدا منم م بر هن على هذا الرأى بل لم حاول البر هنة 
عليه » اللهم الا ارستطالیس ودیکرت ۳ 


والأمر هنا حطر » فإنه إذا ثبت رأى هؤلاء » كان مرجع الفروق 
بین الناس إلى ما يكتسب » لا إلى طبيعتهم . 


وإذا كان ديكارت قد قال بأن العق لكاملو لكننا لا نستعمله استعالا 
صیحاً ىق كل وقت » فان ذلك الاستعال عمل إرادى . . . والارادة عنصر 
قى طببعة النفس بغر شك » فأنت تستطيع أن تقوى إرادتك » ولكنك. 
لا نستعلیع خلقها من العدم » وقد یکون انسان ما ضعیف الارادة» ولکن 
لا عكن أن يكون هناك إنسان بلا إرادة على الاطلاق » فالانسان يتحرك 
NU‏ 21 وس باکر اتمه فا راد ArT Spas ach‏ 


فحتی هذا الرأی-رآی دیکرت - [ذا آخذ به جدلا » فانه لایودی, 
ال آن التاس عجموع er‏ النفسی و الفکری من عقل و رادة ووجدان. 
آن سواء ی الطبيعة بالضرورة . 


“yw 


سا 


ا مساواة من حيث هى نظام 


گاذا تطلب المساواة ؟ 
BU... OV,‏ تطلب المساواة كنظام يطبق وكأساس BLA‏ والحكم $ 
هل تطلب الساواة لذانها » أو هى تطلب AL‏ خخاصة ولغرض معين . 
ae ae ok‏ 

لا تطلب لذاما الا « ذات » ... فالذات شیء قام بنفسه ۰ فهی ES‏ 
dlls bla las yo‏ لأن تكون غاية تطلب لذاتها ... 

أما ما ليس ذاتاً » كأن يكون نسبة » فهو شثىء غير قائم بنفسه » أى 
ليس له وجود ذاقٌ » فهو ليس صالاً لآن یکون غاية تطلب e ALU‏ 
لأنه ليس له وجود ثابت » بل و جوده نسى أى معلق بوجود سواه . 
فهو بذلك لا عكن أن یطلب لذاته » وعا هو بطلب لالة مغايرة له > 
یکون هو وسیلة اوصول byl]‏ والحصول علا ... 

والمساواة فى ذانها ليس لما وجود ذا » أى أنه ليس لا وجود مستقل 
قائم بنفسه » بل هى نسبة لا وجود ذالى لما ... فالمساواة حالة لا ثىء » 
وهی لذلك تطلب لاأنها تحقق شيئاً يسعى الانسان إليه » ويتخذها آلة لذلك 
السعی ... وهو لم يكن يتخذها بذانها » لو لم تكن مؤدية إلى غاية » فهى 
«لیست القصودة والعنية بالذات » إلا فى حدود آداما وبلوغها إلى Lill‏ 
«الأخيرة . 

فلاذا تطلب المساواة . 

لتحقق غاية . 


VA 


و ما ی هذه الغاية o»‏ 


هى العدل بغير شك ! 


فنتحن نسوی بين فلان وفلان ی التطبیق ء لانه من العدل آن نسوی 
des‏ إذ نحن تراها متساويين ق الأصل ... 


فلو لم يكونا متساويين فى الأصل »ء لا يكون من العدل المساواة teja‏ 
فى التطبيق والنظام » وبذلك لا تطلب لما المساواة . 


يف 


التسوبهة والساواه 

وعل هذا یکون فى استطاعتنا الآن آن نضع حد الساواة بین الناس... 

الناس من ححيث هم حيوانات بشرية » أى من حيث هي جسم يأكل 
ويشرب ويكتسى ويتحرك » سواء بغیر شك » فمن العدل آن نسوی‌بینهم 
فیا له اتصال بپذا الأمر » لأنهم سواء فيه فى الأصل ء فالساواة الى هى 
نسبة تتخل للعدل » تقضى بالتسوية بينهم li‏ يبى على ذلك الأصل وفيا 
حرج منه 5 
بالطبیعة نی هذا » ویذلك تکون الساواة » الی هی نسبة تنشد للعدل » 
تقضى بالنسوية بِيئهم من حيث النسبة إلى طبائعهم » أى عدم التسوية بيهم 
ى الظاهر ... 

إذ أنهم غير سواء فى الأصل » فكيف نسوى بيهم فیا يى على ساس 
هذه الطبائع المتلفة وهى بغير شك عختلفة كذلك ... 

فالمساواة نفسها تقضى بعدم التسوية يهم حى تحفظ النسبة ( والمساواة 
ليست إلا نسبة ) ببن الأصول وما يببى علها وما مخرج منها ... 
وشراب وما إلى ذلك ۰ 

ولکن فلان لیس کفلان من حيث التفس والطبيعة اللفسية » فا مساو اة 
الحقة تقضى بعدم النسوية بين الناس فها يصدر عن طبائعهم هذهءأى لاتسوى 
ف القيمة بين آرائهم » وما إلى الرأى ما يتصل بالنفوس الى هى غير متساوية 


۷۳ 


ق جميع الناس » على عكس الأجسام الى هی سواء فهم ولاسیا من حیثه 
الطالب والاحتياجات . 

وهكذا تكون المساواة تسوية فها يتصل بما يستوى فيه الناس » وعدم 
تسوية فها لا يقساوون فيه أصلا . 

Ki %8 

وبذلك : 

تبقی المساواة العادلة da ¿> yl‏ الناس فى الساواة y‏ الفر صة 
ليحصل كل امریء علی « وزنه » احقیقی عقاییس الفضل‌والقدرة . ولیکن 
کل مہم بعد ذلك عند الرتبة الی استحقما بالفرصة ¿yy SA‏ 
على العطاء ۲ 

sore‏ نظمى لوقا 

أ کتویر سنة ۱۹۳۸ 


ví 


المرية : 
ine‏ الانسان 


هناك حرية وحرية ؛ 

وشتان حرية وحرية . 

هناك حرية تفضل الحرية الأخرى فضل الحرية على أخس العبوديات» 
لآن تلك الحرية الأخيرة عبودية خالصة ی کنپها وجوهرها » وهی خلص 
ماتكون عبودية إذ تستكمل أسمى صورها » لأن كل مالها من الحرية الاسم 
والعنوات ؛ ومن وراء الامم سند ضخم من غباوة الانسان . 

فالحرية إذن حريتان : حریة الا حرار وحرية العبید . 

. الانطلاق وحياة اممود والاحصار‎ Ble » حیاتان‎ aLL oF 

حرية تقوم علی الاحساس بالقید وتقدیسه ؛ وحرية تقوم على إنكار 
جميع القيود » مها ضربت من حوها القيود. ٠. 2١‏ 

حياة لاتعرف الجمود و الاحصار . 

وحياة تقوم علی الاضطرار » وتستجیب من خارج للدوافع والوانع 
ولاتعرف غیر الضرورة من دافع آو مانع ؛ فالغل عندها آساس للحياة ؛ 
وهو كذلك أفقها البعيد . 

oe حياة‎ ola y ¿Lo تلك‎ 

واللياتان بعد سواء فى الاسم : يسمها الناس بمبسم واحد » لان الناس 
حيوان بانسان » ولكن لم يمتنع احتلاط [نسان حیوان » ولا ماهو أقبح - 
lal‏ وأخطر ‏ من اختلاط إنسان بانسان » کل مابینپیا من BAe‏ 
علاقة السمت واليطاقة » دون سائر العلاقات والسهات . 


۷۷ 


حیاتان . 

کل منیا حياة ۰ 

وحريتان . 

كل منیا حرية . 

وقد اختلط الأمر بين حياة وحياة» فلم تتميز حريةمنحرية...فطلبت أخس 
الحر يتين » لأن الناس يعيشو نأخس ا حياتين» شأن حميع القطعان » فالحساب 
bo‏ دائما للأدق » والمقايس فيها للأصغر والأقل » فهى ضماتن الضعفاء 
المهزولين 4 وی آیسر للسیان الاشداء 4 وهی Lai‏ الضیان للجمود 
و الا حصار ¢ pu,‏ أكبر PU‏ دون أى تسام أو انطلاق ee‏ 


الضرورة پفهمها الجميع » لأن الضرورة يشترك فها الجميع ۰۰۰ 

ولكن الأخس محسها ويفتى فيها » يعبدها لأنه يرهبها » فيبنى حياته على 
التقيد بها والانكاش داخل حدودها ٠‏ لأنه يحس فى ذلك الملاذ من 
الأخطار ؛ وال امن من GWA‏ من القیود یطیر به کل مطار » فى ثبات 
الأرض نحت قدميه عوض له عن ثبات الذات ! 

والقطعان مقیاسها الادی والاأجس ‏ فحيانها حاة الأدنى والأخعس 

يضطر هم الجوع إلى طلب الغذاء ؛ ویضطرم الظماً ال طلب الا 
ویضطرهم stl‏ والبرد إلى طلب الكساء » وتضطرهم .غريزة السيطرة إلى 
طرح سيطرة الأعداء » وتضطرهم حاجتهم وتقديسهم إلى كل هذا » 
ویدفعهم عجزهم عن القیام بحق مایقدسون قیام العباد محفوق مایعبدون > 
كنا تدفعهتم غريزة القطيع إلى التجمع فى القطعان . 

فاذا هم O graze‏ ؛وإذا هم مجعلون من الضرورة فضيلة » ومن الحضوع 
لها أخنع خضوع أسمى مراتب الحرية ! 


VA 


فهم إذا اشر كوا فى قطيع كفل للأدق فيه مايكفل للأشداء من الأكل . 
والشرب » ويكفل له فيه المأوى والثوب » ويكفل له الفراغ وحق قضاء 
الشهوات بما يسمح له بالشعور بالذات والرضى عنها » ومايتمم ذلك من 
الأمان من العدوان وسلطان النظراء من بقية القطعان » فهم بهذا سعداء 
وهم هذا أحرار ! 


أو ضرورات الجسد » واعترافا بالقيد يذهب إلى حد العبادة والتقدیس ۰ 
أمنية الأماتى بعاءها » وقد اعترف بالسجن » وأله السجان أن يى بلانحة. 
السجن غاية الوفاء alo Y y las Mi Ida dus c‏ ۱ 

فحرية اللیوان ی الزمان والکان ٠‏ 

وحرية هؤلاءق الزمانوالمكان ! 

وحياة هى حياة الحيوان : 

فحياة امیوان انسیاق للضرورات ای تطلما طبیعته ۰ 

وحياة هولاء انسیاق للضرورات النی تطلها طبيعتهم ٠‏ 


و کل الفرق ی ضرورات الیوان وضرورات الانسان bade Just‏ 
فلا فرق » ولاشبه فرق ! 


فهذه الحرية كهذه الحرية ٠‏ 
ala y‏ الحياة کهذه الحياة : 


“v4 


الىز وألعاب السرك . 
يطلب على الدوام » ولايفرغ من طلها أبداً > کأپا لایدرکان » 
وها من الهران مدر كان قبل أنيدركا ! 
Ek‏ 
تلاك حياة الضرورة وحريما > 
wy‏ حياة الضرورة وحريبا » حياة الانطلاق من كل الوجوه فى 
کل اجاه ... 
حياة تعبر Ob JL‏ والکان » ولایعر مها الزمان والمكان ! 
حیاة لاتعبد فها الضرورة لام قيد مكروه لا إله معبود بل لا توجد 
غبا الضرورة » ولایسسح ها بوجود »فالإحساس با قدر ماتلقم مایسکتها: 
إحساس أقرب مایکون ال الزراية وأبعد مايكون عن التقديس . 
فكان الضرورة من هذه الحياة ‏ وليس ق هذه الحياة - ليس مكان 
الأساس والغاية » ولكنه مكان المستحيل من الإمكان » یقف عنده 
.ولايفى فيه ۰ 
أجل . ' فليكن إذن طعام ! 
ولکن حيث لاتکون عبادة البطون » لایکون غاية السعی أن يقرب 
نلک العبود آفخر القریان ! 
وإذا انتفت عبادة العلق انقطع et‏ القطعان ف السهول » oly,‏ 
العز لة ی قلل البال 
وإذا خلت الحياة من sole’‏ ضرورات اللفس والسد ؛ فرغت 
„Led‏ وراء الضرورة من dis‏ الاحساس والادر اه > لا محو شا دون 
.ذلك حائل » ولایشغلها شاغل ؛ ولايوثقها وثاق ! 


Ar 


وحیث لا تتزل الضرورة منزل التقدیس ‏ لاتکون الظلال والسرادیب 
#لى تمدها الضرورات فوق عبیدها » فذا پالضرورات نی کل مکان dy‏ 
کل شیء » فتر تفع قیودها من العدة ال الرآس والفواد » ولذا کل شیء 
قد صار معدة وطعاماً حی التفکیر والاحساس ۱ - حینئذ یقوم الاحساس 
على أساس تلك الضرورة ویکون الفکر ق خلمها . 

وبذلك لا يكون الاحساس سند الحياة ومیزانها » بل يصير ضيعتها 
الى ele‏ الضرورة ی حدودها ووسمها بميسمها » إذ حيث لا نخس 
الا الضرورات لا یکون للاحساس الطلیق وجود بل ER‏ بالاحساس 
الضروری » الاحساس الذی تفرضه ضرورة قاهرة من غريزة أو عادة 
أو تقليد . 


ويذلك يحتل الذكاء المكان الأول » لأنه خير الوسائل للسبق فى هذا 
المضمار » الذى يظفر فيه من يتمكن من تقديم أفخر القرايين لصم المعبود..: 
فهو هنا حر ولكن من حيث هو آلة » لآنه لا يقوم على ذخيرة تسنده من 
الاحساس الطليق . . 

st,‏ الآلات حرية أقربها من العبودية » لآمبا مطواعة لاتتأبى ولاتريد! 

وعندئذ يحمد أ كل ماق الانسان حرية ؛ لأن حريته أو فى صكوك 
العبودية ‏ 

وإذا أسمى ما يكون وقد أضحى الحضيض الأسفل من اللبون : 

وهکذا تتقلب الضرورة من حم ينى بنفسه حق نفسه » إلى المطلب 
الأسمى الذى يغفل كل ما عداه » لانه آصبح ساسا للعيش وأفقا لفياة ! 

وينقلب القبر من ختام معلوم » إلى مقام يسعى الانسان إلى العيش فيه » 
> إذا جاءه الأجل احوم » وجده قد جعل من الهاية بداية ومستقواً 
يعبر به الزمان ولا يريم »:وكأن العناء فى الحياة کل العناء الاختصار خحطوة 
بواحدة الوت كفيل يبا ق ماية الزمان على كل حال ! 


A\ (Mill ie) 


ولكها یاه الى الموت-مدارها و eya‏ ولا متفذ فا للنور من 
ظله الممدود . 

وحياة كل سندها شهادة الميلاد » موت لا تنقصه إلا شهادة الوفاة 
وزحمة المشيعين » وغير تلك التهاة ترك فها نقلة القبر لملك الموت يتكفل 
ها كيف شاء ء حياة تتفتح وتنطلق رغم جميع القيود » ولا تشغل باضافة 
قیود ل القیود » وهی تحسب آنها مشغولة بتحطم القيود والأغلال . 
بیا کل غایها تلمیع WHET‏ بالعرق واللماء ! 

والحياة الى ليست فى طبیعها القیود » لا نحس القیود ولا تتحصر فپاء 
لآن ماهيتها الحرية » فهى عزيزة على السلاسل والأغلال » لأن الحرية فما 
ولیست Whe‏ خارجيا أو لا ينال . 

حياة قوامها الاحساس ؛ أى الاحساس الخر ؛ لاترد قيود الضرورات. 
إلا على هامشها البعيد » ولكها لا تدخل لها ى حساب . 

حياة صورنما احرية وماهینها الانطلاق ء لا تدخل ی قوامها الودء> 
فهی حرة فى الصدر والانجاه » ولیس یتقصها آن تصادف حداً فى الواقع » 
لأن الواقع لا تملكه وإتما تملك الباعث والداقع . 


فوجود الضرورة من هذه الحياة وجود ضثيل واه » مجر د من السلطانء 
لیس lie De‏ سد تسه یقت عت ده )نابور 
هنا لا أثر لها فى الانبعاث والاتجاه ون حددت مداه . 

فهذه. حياة حرة کاملة الرية ولا نزاع » لآن حريها لا يحددها ق, 
ذامپا شیء € واغا کل ماغا من حدود حلود حياة الانسان عا هو اسان . 

وحياة larch Lb ba‏ حد الطبيعة دون سواه ؛حياة لاظل فپا الموت.. 


وحرية هذا شأنها ؛ حدها حد > Y‏ سواه » حرية .لا ظل فياة 
4d gull‏ 2. 


AY 


وهى حرية الانسان » لأنه لا حد لها. إلا حد طنيعة :,الانسان » حد 
الأسنى لا حد الأحس ! 


وهو جد تصادفه » ولاتعرفه » ويحسب لها الحساب فيقف لا فى الطريق 
أما هى فلا تحسب له أى حساب فهو حد محبوس فى أضيق نطاق » نطاق 
الوجود الفعلى الجرد من كل لواحق الوجود والمكان وآثاره فهو حد له 
شبح ولیس له ظل ؛ وهو حائل ولکنه لیس بغل » وهو موجود حيث 
يوجد أما قبل ذلك با علة واحدة فلیس له وجود ولا محسب له وجود ... 


واذا احصر وجود الدود ی أضیق الدود » کانت الرية کاملة قن 
ذاتها بغير حد لأن الحدود خارجها وليست o ld‏ وتوقفها ولا تشلها 
ولاتوجهها » وهى إن وقفت عندها فليس وقوفها بمنقص من EY US‏ 
حرية كاملة Gs, bg‏ لأن كل ما ينقصها EA‏ الجال ؛ 
فالتقص فق أنحال وليس -النتقص ف الحرية . 

تلك خرية الانسان الی تصدر عن طبيعة الانسان ولا تعرف جد! غير 
طبيعة الانسان . ۱ 

وتلك حياة الانسان. البى ترسمها طبيعته وهى الحياة الى تر ضاها كرامته» 
فهى EN‏ 

فهده اسرد من"هذه الياة : 

حاة غير -حياة القطيع وشعارها غير شعار انمیز وألعاب السرك. شعار 
oda‏ الحزية pal a io gr coll‏ ویار دد بين Al‏ 

or‏ معرقة علل الأشياء 

dd rs‏ تقوم على 5% ei Cuál‏ ذخيرة من الاحساس 
الطليق ء وشبيلها التزاهة الصادقة الى يقتضها الانظلاق من القيود واتخلوص 
من الضرورات : 


Ar. 


..: حرية‎ lis do oda 

.<: وتلك حياة‎ the oda oY 

وهكذا يطلق اسم واحد على الزيف المتتبذ والذخر المين »فتطلق الحرية 
على LAW do gall‏ الخلصة كا تطلى على الانطلاق الصريح ... 

والقطعان عقیاس الأخس تفضل الزيف على الجوهر » وتطلق Je‏ 
الزيف tl el‏ طلب الزیف آدتی وابسر ولانه آقرب حياة آساسها 
الاضطرار وغایتپا اضطرار کنلك ؛ لانپا تدفع لپا دفعاً فینقلب دفعها 
اندفاعاً ویتقلب الضفط llo‏ حماسة وجهادا » سواء نی ذلك قطعان الأناسى 
وقطعان الأبقار » تدفع من خلفها فتأخذها حاسة ابلری فتعدو مکتسحة 
کل ما آمامها :.. 


هذه الحرية المزعومة عبودية صمیهة والجهاد فى سیلها مزید من 
الانحدار »والتعلق بأهدابها مؤد إلى کل شر وخشارءولا يمكن أن يثمر 
ليرا واحداً : ش 


د جد و 
ولکن کیف تقوم حياة الاضطرار وكيف تأخذ سبيلها فى الوجود ؟. 


وكيف تكون حويها ه وهى من طبيعتها » سعياً إلى الوراء وارتقاء 
إل أسفل ؟ 


وكيف تخلق بمعالجها للأدواء أدواء أخرى وكيف ضرب Wile‏ 
تتبى إلى غايتها الموهومة أبدآ ؟ 


:%% 


ليس أسهل من قيام حياة الاضطرار وإن كانت ليست هى SH‏ 
الطبيعية للانسان . 


At 


وفذا صبب بسیط : هو أن لا سنداً من طبيعة الانسان من حيث 
الجنس وإن لم يكن ها ذلك السند من حيث الفصل - کا یقول الناطقة - 
أو هى بتعريف أعرف ذات سند من حياة الإنسان اليومية من حيث هو 
كائن يشترك والحيوأن فى اللتضوع للضرورات بحكم وجوده ولن ۸ يکن 
ها سند من حياته العليا الى ينفرد يها دون اللتروان وسائر الكائنات » وهی 
حياة الشعور والتفكير والإرادة . 


و هذه الضرورات لیس آیسر من رکوا الإنشان وسيطرما عليه مالم 
تجد منه مقاومة بتغلیب ملکاته العلیا علبا . 

فالواقم هنا یتفق ومصلحة الضرورات : فهی تمجد de gin‏ على 
مصراعيه للدخول والتحكم ولیس يتسى إقفال الباب دونها إلا بمقاومة 
لابد لها من إعداد ولايد لما من احتشاد 5 

فالقريب هنا هو نحكم الضرورات والبعيد هنا هو التحكم ف الضرورات. 

وق الناس عناصر القاومة حاضرة ولكنها ليست فى الصف الأول من 
صفوف القتال وليست وراءها على الدوام الرغبة الصادقة ق القاومة 
والنضال . 

وعلام النضال ما دامت الضرورات لايد من الوفاء بها على كل حال 
ومادام قى زيادة الوفاء بها والتحوط للقصور عن ذلك زيادة فى الأمان من 
هذا الغول الذى تحس أنيابه ى الأعناق وأظفاره فى كل لحظة وى كل آن ؟ 

فليفرغ الناس إذن للضرورات يحتشدون لاوفاء بها والاستجابة لنداتها 
الملح بدل أن يحتشدوا لقاومتها والتحکم فما . 

وهكذا يزداد الغول خطراً على القلوب والعقول والأرواح ... 

وهكذا تنتحر الانسانية من أهون سبيل وتتنازل عن امتيازها ى 
مراتب الوجود 55 
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وذلك لا لئىء ا ac‏ - مقاومته. تتطلب 
Loe Lee] we‏ . 

و الثاس بعد هذا لا يعيشون منفردين بل يعيشون فى قطعان Tu‏ 
لاوفاء بالضرورات مى اقتسم ذلك بين الأفراد فى القطيع الواحد . 

والقطعان إنما تسير الأمور فبا رعاية للعدد ورعاية للأضعف لأن مطلب 
الأضعف حد صالح للجميع فهو صالح للأضعف كمبلغ المسعى والاجتهاد 
وهو أصاح للأقوى لهوانه عليه وضانه السبق نی ذلك الضمار . 

ويذلك يتفق الجميع على الأخس الدون فبرکهم الاحس الدون وم 
لا بشعرون بل وهم راضون مسرورون ! 

وذك الر ی وان بدا غریباً من حیث التفکیر عل أساس آن الناس 
عقلاء بعیدو اللظر سلیمو التفکیر فی النافع والأضرار إلا أنه يشتقم إذا 
نفيت عن الجموع هذه الصفة وأضيفت إلهم صفة التخفف والاستيشار » 
ما يلزم الجموع ويضطرم, إلى Ami‏ ترك التفكير ار الطليق 

ومصداق هذا الرأی ق تاریخ ابلیاعات اليشرية منذ أقدم العصور حى 
هذه الأيام » بل وإلى آت بعيد من الآيام » كنا تدل وقائع الخال ... 

ae a oe 

وهكذا يدفع اللحوف من التقصیر ق الغروری ال الانحصار فیه . 

ومی سيطرت الضرورة وصارت هى الداقع والغاية ى هذه الحياة » 
حياة القطيع » الى شعارها : «الحبز وألعاب السيرك» » كان محركها 
وسندها ق الوجود داخل كل نفس إنسانية ؛ وهو «انلوف على اللفس 
من عدم القيام بضرورات BAS‏ لا تقوم بدونها » » أقول يكون هذا 
انلوف ؛ الذی هو الانانية فى جوهرها الاصیل وطبیعتپا السافرة کفیلا 


كم 


باطبیاو لة دون القیام بهذه الضرورات اللازمة وضیانها » كنا كان كفيلا يجعلها 
الدافع والغاية a‏ حياة الإنسان 2 


وهذه مسألة ثانية ليس أبسط مها ولا أكر اتفاقاً ومنطق الوقائع 
المسمى طبيعة الاشاء . وإن بدت لأول وهلة زعمآ Ls‏ حالف الفكر 
و الو قائح Ws‏ 

— 


فجلية الأمر أن هذا اللحوف لا يقوم واحداً غير متجزىء ى القطيع د 
ولكنه يقوم واحداً ی الصورة لا نی الوجود . فهو خوف CLA gare‏ 
خوف قائم ى كل نفس من نفوس أفراد القطيع على حدة » و ساب EW‏ 
النفس أولا وقبل كل شىء . . والقطيع كله متفق آآخر الأمر فى أن جميع 
أفراده لديهم نفس الاحساس ونفس الدافع ونفس الغاية من حيث المؤدى 
والاتجاه . . ولكن كل Joly‏ احناسه للفسه ومن أجل نفسه ء والغاية 
يطاما لته » فالقطرع يقر المبداً ؛ لینسی لکل واحد من أفراده أن يتجه 
إليه مادام ذلك الانجاه لا مهرب منه ولا معدی عنه . 


فالمبدأ واحد فق الصورة كثير ى الوجودءيل متعارض ف التحقق غير 
متفق » فخوف كل إنشان من أجل مقومات حياته الضرورية واندفاعه ق 
تأمين ذلك خوف شخصى كا قلنا هو لباب الأنانية الدفين » ومقومات 
الحياة الضرورية واحدة عند الجميع كما يطلها الجميع ق مهافت واندفاع » 
والقدر الموجود مها نحت يد القطيع محدد معروف الحدود : 


فالنتيجة الضرورية طذا الاندفاع الشخصى على الراث العام آن تکون 
کل طریق . 

هذه هى التنيجة النطشة-احتومة » وهی هی بعيها النتيجة الواقعة 
المعلومة ,1 


AV 


ویشتط القطیم ق ارب والاستلاب . والطریق موفور مبسور ؛ 
ييسره نفس الزعة الى يسرت « النظام » وأقامته على أوثق الأركان . 


فقليل من التقتير والادخار » يؤدى إلى تفوق على الأنداد قى امتلاك 
الضرورات المنشودة . وهذا التفوق نفسه قطب جاذبية ومطمح للأنطار 
e‏ فیستغل فی استشجار النظراء السابقن و عبید الیوم نظر شیء من 
هذا الذى عنه يبحثون وهو سد الضرورات من كل سبيل » مهما كان 
ذلك السبيل وخما لا يقال له عثار » ولا معدى فيه عن الاستمرار ق 
Y‏ 


وهكذا يضمن أساس النظام له کل سبیل التحقیق » أى كل سبیل 
للاضمحلال . 

وإذا قل الراحون فى هذا الضمار » مضمار تکدیس الضانات للضرورات 
ومپا ضرورة نفسية هی غريزة السيطرة على النظراء -- وکار کبرة مطردة 
ale‏ الفاقدين فيه والذين يزدادون بعدا عن الدافع e‏ فی erie‏ ل يرجع 
العيب إلى النظام وتوزيع الموجود من الدراتء بل يرجع إلى قلة الموجود 
قانونية ! - على غيرهم من القطعان ! 


وليس يسمح بتغيبر النظام ؛ لآن النظام أساسه مكين فى نفس الواجدين 
والفاقدين على السواء . وهو اللحوف من أجل الذات . والسعى لتأميها 
من غوائل الضرورات . فهدمه لايرضى 'أحدا من الناس . وهكذا يسند 
النظام - إلى جانب قوة الواقع - .قوة القانون » ومن وراء القانون ظی 
السیوف وأسنة الرماح ومعتقدات النفوس ! 

ويزداد القطيع على الأيام صراخا فى طلب انمبز وألعاب السبرله > 
وهو يزداد أيضاً على الأيام بعدا عن الحصول cul oy yl de‏ 
وهى الحرية المرموقة فى حياة الدوف والاضطرار ‏ 

ع عند عند 

۸۸ 


آلیست حياة هزيلة تلك الياة التى أساسها أنانية » ودافعها حوف » 
ومحركها اضطرار » وغایپا قید یسمی الرية » وهو بعد قيد لا يدرك 
ولا ينال مع الاجتهاد ق الطلب والياسة نی ابمهاد ۴ 


حياة آساسپا : للقسی ولا ! » ودافعها خوف من العطب والحرمان» 
وحرکها مطلب النفس وامبلسد من لبانات تقضی من أهون سبيل ولا یلزم 
ها العکوف علمبا والفراغ ها لولا تلك الأنانية ولولا ذلك انلوف المیت » 
Lae,‏ بلوغ الغاية من ضمان قضاء هذه اثيانات اللازمة فى حد محدود » 
Soles The‏ كل حد ؛ لأنه لست له حدود ! .. وهذه الغاية ضعف 
يلبس ثوب الأمان » كالحبس الانفرادى اتقاء لاوقوع فى الجرائم والأخطاء 
الى لا يؤمن نجنها مع معاشرة الأنداد والنظراء ... وقد سمى هذا الضان 
gill‏ > حرية » وسمى السعى إل تحقيقه جهاداً .. ولكن هذه الخرية - 
ها بینا - قید لیس مثله قيد » والجهاد ق سبیلها مزید من الاحدار » 
والسعى إلى قنها ارتقاء إلى سفل وتقدم إلى الوراء . 


EEK 


تلك الحياة المزيلة الى أساسها لنفمى أولا وشعارها الحبز وألعاب 
السرك . 


حياة غايتها من مبدثها » ووسيلها من الدافع إلبا » فهى لهذا 'لا تنتج 
إلا مرا من معدئها : ثمراً هو الشوك ى طريق الحياة » وهو النار نحمى 
هواءها فلا تسيغه إلا صدور العبيد . أما الأحرار فيختنقون فيه .. 


مر هله الحياة » حياة الأنانية واللدوف والاضطرار » هو أقصى ماق 
وجودنا الانسانى اليوم من الزقوم والغسلن » وليس فى هذا المر ثمرة 
واحدة حلوة ولامشتاة » ولازهرة طيبة ی العیون والاناف حیی للواجدین 
امجدودين » لولا اللغنة الى ضرب بها من حافت بهم اللعنة آن بطلبو! (A‏ 
فى وادى اللظى وأن يشتطيبوه » وأن يمجدوا ف الشعى إايه دون أن يدركوه؛ 


AA 


وأن يشقوا به » حرموا منه أو تذوقوه ! 

dl‏ مريرة خاثرة .. خاثرة حيى عن تسمية الأشياء بأسمائها » فهى 
OG ge ae‏ وو 
التشابق إلى الاضوع والانحصار جهاداً فى سبيل الحرية ! 

مر هذه الحياة هو كل رذائل الأنانية ق الأفراد » وق الجتمعات وبن 
الطبقات . ۰ 

مر aonb‏ ی آعلاق انلوف والزمت الى تسير الأشخاص فيا 
يأخلون به أنفسهم وفيا يأخذون به الثاس » فهم لا حسبون حساب 
ما يريدون إلا ومن وراء إرادهم اتقاء لوف موجود » وموهوم . 
فأفق النفس يق حصور . عنمه انلرف من الانطلاق » وعنعه الفزع 
من الانطلاق من کل حركة آو تحلیق » ومکذا نجد مقاییس انبر والشر » 
على اعتيار أن انفر ما فیه مصلحة للانسان من حیث هو فرد قبل کل 
شىء » والشر ما كان غير ذلك وليست المصلحة هنا إلا مصلحة الوفاء 
بالضرورات الغريزية ؛ فلا يسمح بما يخل « بالنظام العام م الذى هو سياج 
السعى إلى حقيق ضان الوفاء بالضرورات » الذى هو هدف كل فرد على 
انفراد - ولکن یسمح کل إنسان لفسه أن يستغل سواه » وأن يخدعه 
عن نفسه وأن يفيد منه » وأن يخاتله بالملق والرياء مادام منه منفعة آو شبه 
منفعة » على أن يسمى Gil‏ تأديا » وعلى أن يسمى الرياء تلطفا وعرفا 
موضوعاً ء أما إذا انتفت المتفعة أو شبها فلا Alle‏ ولا حاجة إلى مجاملة 


أو أدب ! 
هذا هو الواقع فى أحلاق القطبع » وهو تمرة من ثمرات النظام القائم 
على الأنانية وانلوف . 


وثمرة أخحرى : هى زيادة علد الفقر اء و احطاط c pas‏ و تنافس 
الناس فى انهاب المناقع المادية من كل سبيل » وإلاديسوا بالأقدام ف 
هذا الز حام : 


4. 


و مرة اللة : هی حرب الطبقات وما وراء حرب الطبقات من تقدپس 
الادة رجعلها نهاية الأدب ولبانة اللبانات » فاذا سوی آمر الادة لكل 
[نسان » فقد انتپبی آمر الطالب الانسانية وانفض الاشکال . . وهی 
اية مريرة فی اعتیار اطياة والنظر الپا تسترها حلاوة زائفه » كتلك 
العربات البیضاء الموهة بالذهب تخطبا الازهار » حاملة جثاً ليس lá‏ 
ماه ولا یب لا من ال : 


و عرة رابعة : هی ey wm‏ والحكومات )> wns‏ العناصر 
والأجناس ۵ لا تفر la ys‏ ولا تؤذن بفتور 6 ف سيل بسط رقعة كل 
قطيع فى مجال المغاتم والسلطان » للزید الفرص آمام القانصین التتبین 
للمنافع وضان الضرورات ٠‏ وهم كل القطيع 4 بن مفلح فى ذلك و عاجز 

ألبس صحيحاً ذن قرل من قال آن الناس من خوف الذل فى ذل ومن 
خوف الفقر ی فقر !! 

حياة لا خبر فها : لا التفوس ‏ ولا الأخلاق » ولا آیضاً ی 
مضمارها التحصر ی فئات الوائد ومهارج الکرنفال ! . 

شاهت النفوس فشاهت الدنيا » وهل يعيش الناس دنياهم إلا بنفوسهم 
تلك ! ؟ 


وماذا ترى الإنسان يربح لو ربح العالم كله وخسر نفسه؟ يربح قيراً فى 
حياته » ليس أقل ظللمة ولا ضيمًا من القير الذى يصير إليه حين بموت .. 

وهکذا تحلل التفوس » وهی ما زالت مقيدة ى ثبت الأحياء : فتعيش 
حياة متحللة نحلل الجيف ‘ وتنبی إل رماد الفتاء > وهی حسب آنا 
تسعى إلى ‚us oll‏ 

ولا تزال القطعان ينادى كل واحد من أفرادها : al‏ آولا ۱ » 
وكل قطيع منها له شعار يصيح به صيحة الخرب والجهاد : 
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TS pd OW, sth 
ERA 

تلك حياة A‏ والانانية والاضطرار .. 

وغير تلك اللدياة حياة الاطمئئان Asc‏ 4¿ 

قدر ما ق الأول من خوف میعثه الضعف ونضوب الاعان » يكون 
ما ی الأخری من ثقة بالنقس ومن شجاعة الاعان ! 

وقدر ما فى الأولى من أنانية سحقة قاتلة » GEN GLOSS‏ من 
حب سام هو مفتاح السلامة والود 1 

وقدر ما ى الأولى من اضطرار و احصار » یکون ما ق الأخری من 
انطلاق > و نجدد موصول . 

الأولى إذا طلبتها الإنسانية فلا بد لها من أن تطلب معها حميتها » ولیس 
ell,‏ کا بینا من أن تعجز عن ذلك بكل سبيل . 

أما الثانية فكيف يحياها الإنسانوكيف يتتخذ سمتها بي نالضرورة وحدود 
الإمكان ؟ وكيف يصل إلى حريتها ومن أى سبيل ؟ وكيف يوفق بين هذه 
الحياة وبين ما فى طبيعة الانسان من ضرورات لا يفير لا طللاب ؟ وكيف 
يقوم النظام وكيف يحمى من غوائل النقص والانقلاب ؟ 

kk 

ليست حياة الحرية حياة تنطوى فها نفس الفرد على ذانها » فلا تخس 
إلا هو اجسها و حاوفها ¢ ولا تتصل با BLA‏ الا تسمعا من وراء الحدران 
وثقوب الأبواب » ولكنها نفس طليقة تنظر حولها » وتتدفع إلى آفاق 
بعيدة » وتتصل بامياة ونحس ها نی آوسع نطاق » ولا تضرب بینها وبین 
الحياة اللامتناهية حاجزاً ولا ستاراً » بل هی نفس کلها (حساس متصل 
دام التجدد » لا مطلب لها الا آلوان جديدة من الحساس ترضی تفتحها 
الطبیعی للحياة وتكمل امتزاجها ها على أو فى الوجوه وأتم الأشكال . 


ar 


مثل هذه الفس لا شغل لها بالخاوف والأوهام » ولاتتحصر فى حلود 
وجودها الضيق فتشغل بما يضمن هذا الوجود » بل تنصرف إلى ما يوسع 
ذلك الوجود ويقويه » وإلى ما مجعله شیثاً واحداً والوجود الأعظ الذى 
ينبث ف جميع الموجودات » فإذا حیانها کنز دائم الغنی والفیضان » دائم 
الأخذ دام العطاء » داتم الزيادة لا يعرف الجمود ولا التقصان » فاذا هی 
نحس وجودها فى وجود حميع الأشياء » وإذا هى تحسب عمرها بعمر 
تراث الکون العظم ق آلاف الستن » فحيائها نحسب فى DN Saal‏ 
مما نحسب ی الامتداد وهی بعد معدة إلى آبعد الاماد ! 


هذه التفس لا محل قبا للأنانية التى تقول : لتفسبى أولا !ء ولا حل 
بعد الضمان ء ولا تنتبى من ذلك إلى غاية ولا إلى أمان .. 


ولكن فا بدل الأنانية المنطوية على نفسها قى فزع وحقد وحسد : 
ذلك الاتساع وتموية الو جود بالاندماج 3 غر ها من الموجودات 6 وذلك 
هو الحب فى أ كل صورة وأوسع olla‏ . 


dt Jy iy‏ المزعج والانحصار المرير إيمان بالنفس وإيمان 
بعظمة الوجود وثقة تقوم على فهم اخياة وعلوها على الضرورات الفردية 
لأنها قائمة على المعانى الدائمة واللقائق الأبدية ٠‏ وأنها ىق صفاء جوهرها 
ونقاء عنصرها وأصالة مصدرها شعاع من هنه العانی وتلك اقائق التی 
لاتزول 2 وأن وجودها ليس مقصورا على سد oda‏ الملحة ق 
خسة و م . 
آلیس مداومة هذه الضرورات فى طلاما دلیلا کافیاً de‏ نقصها 
ووضاعتبا ق مراتب الوجود » فالاحصار فبا احصار ق الاحلال pally‏ > 
Y‏ تقوم إلا علها حياة ليس لها من الوجود نصيب إلا انتفاء 
العدم » أما بعد هذا فلا وجود لها ولاظل لوجود ! . 
ar‏ 


هذه هى الحياة التى إحساسها الابمان»وأساسها الحب» هى هی الحرية 
دون طلب ودون جهاد » a‏ ليس بينها وبين الكون قيود ولا أصفاد .. 


هذه هی حياة إحساسها خر ها » وأساسها فضیلتا ۰ وليس خارجها 
مطلب من خير أو إحتان s‏ 


فان النفس الى إحساسها الدفين الذى يقوم عليه كل إحساس بالياه 
هو الاعان بعظمة الوجود وسموه على التوافه والضرورات » نفس شجاعة 
لا تعرف امن والخاوف"» فلا تتصرف وق حساا الخاتلة أو الاستغلال 
الحصول دون الغير على الغم يؤمن من حاجة أو يبى من اضطرار » فهذه 
شيمة النفوس:الصغيرة » فى ثيار الحياة . 

ومتى انتى التوف من النفس - خحوف خوائل الحياة وغوائل الموت 
على السواء ‏ انتفت كل رذائل الافراد والیاعات . ۱ 

. وأتى هنا أنى الحوف gly,‏ التقية واطذار » فانلوف 
تخاذل أمام: الأخطار » ' بِيمًا التقية والحذر يقومان على المعرفة الواثقة بقدرتها 
ومکانپا le il‏ قادرة علیه لانه دوا cle‏ كل حال a th.‏ 
ضعف وصغار » والحذر شعور كر يقوم على الكرامة والثبات . 

ومی کان آساس الحياة ف النفس الإحساس وتبادلدمع سائر الموجودات 
تفتحاً وتبادلا يقوم على US‏ الوجود وشجاعة الاعان » فقد قامت 
الأخلاق على أوثق الأركان . 

والأخلاق هنا و أخلاق الطبع » والإحساس الطليق من كل ضغط أو 
اضطرار » فالاحساس الشجاع الکرم ق اللفس الحبة هو هو الضمير 
التیفظ الدقيق الذى یئیس الأمور عقیاس الوجود کله لا عقیاس الصالح 
الشخصى Al‏ 

فإحساسه بأنه وكل ما فى الوجود واحد يتيادل الحياة والإحساس كفيل 
أن يدفعه إلى إبعاد الشر والأذى عن كل هذا الوجود الذى هو وجوده هو 


dt 


قبل كل حشاب ‘ و الذی هو کیانه اللاص c‏ بعد أن أمتد وجوده فوسع 
الكون وما فيه » لا غصباً وامتلاك سيادة e‏ بل امتداد محبة لا تمييز As‏ 
ولا تذريق ‏ 

وليست هذه بالأنانية وإن يدت كذلك : لأنها ليست ld‏ 
ثوب امحبة والايثار : 

وهنا لا يطلب الشىء لأنه لفلان » بل يطلب لأنه كذلك وكى . 

وهنا لا جد الشر له مکانا من الأحوال بل تتضافر نفوس الموجودات 
alas] lo lun‏ وراء حدود الوجود کله c‏ لتضمن السلام لهذا الو جود 
الواحد آشد ما تکون الواحدية » الكششر المتعدد كأغنى ما تكون 
الکرة والتعدد . 

هنا ضمير مطبوع غبر مصنوع » یقوم علی الب ولایقوم de‏ 
النواهى والاحکام وقوالب الجتمم الفروضة . 

هنا لا يعوز أحداً سداد الضرورات » ولا مكن أن حرم أحد من انگمز 
وألعاب السيرك » لآن ابر وألعاب السبرك ۸ تعد کل مطالب الحياة » 
فقل علبا الاح والطلاب > فصار لکل فہا قدر يكفيه » وصارت 
احبة الى تدقع النفوس وتحركها دون الاستتثار بکثر e Jal a‏ 
OY‏ الغغر والذات ی ذلك ساب لیس بیپما فرق ولا حجاب la e‏ 

هنا لا يطلب القطيع حرية انبز وألعاب السبركك » لان انلمز وآلعاب 
السرك صارت فى موضعها الطبيعى نحت الأقدام » تنال بغير معاناة 
ولا جهاد . ۰ 

ولكن هنا يطلب الانسان حرية جديدة لاخاض إلها ى بحر من الدماء.. 
حرية شعارها : 


ño 


aw‏ من استطاع معرفة علل الاشیاء | معرفة لا تقوم على آآلة ال کاء 
الر خیص الى تسيرها الضرورات والفاوف » ولکن تقوم ASD jo‏ 
الذی حررته ذخمرة لا متناهية من الاحساس الطلیق c‏ والذی بأخذه ahs‏ 
ف تلك bl‏ 4 ور صادق حميل من المحبة الكاملة الى قتسع للكوت حميعاً. > 

هده هى حياة الخرية > مقايل حياة الاضطرار . 

حياة مبعنپا الاعان » مقايل اللموف والاضطراب . 

حیاة آساسها « یقهر اب کل شیء » مقابل « للفسی آولا 1 » . 

حياة حرینبا : « سعید من استطاع معرفة علل الأشياء » مقابل « اب 


وألعاب السر ك » ۰ 
ir‏ 
آپا الاعان ۱ خذ اليوم مكانك فى نفوس البشر » واطرد منها ديجور 
اللدوف الرهيب ! 


أہا ا لحب تسم اليوم عرشك ف القلوب والفمائر » وشيد مملكة للسعادة 
مكان هاوية الأنانية الى مالها من قرار ء وآنشیء عالا جديداً من الأحرار » 
تسوده حرية المعرفة الى لا يداخلها اضطرار . 

> ott tl 

آنت وحدك تستطیع (قامة عالم جدید لامکان فیه لغر الق وانهر 
والجالك . 

آپا الب : 

لن يدعوك تأخذ مکانك نی القلوب ally‏ لأن المرض المتوارث 
آقام له حصونا من الغباوة والتعصب ف نفوس البشر ... ولکننی مع 
هذا أومن أنه فى : 

سيقهر الحب. كل شىء 
دمپور پولیو ۱۹۶۰ 
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الفن : 
معتى التفرد 


کتبت هذه الصفحات نحية وهدية 

إلى أنى الروحى الأستاذ عباس محمود العقاد 

و عناسبة عيد ميلاده فى 8لا من يونية سنة ه94١1‏ 

و كنت أقدسه تقديس القيمة العليا تمثلت ق بشر .. 
وظلت نسختها الوحيدة ی حوزته 

إلى مابعد وفاته ی ۱۲ من مارس سنة 1١9554‏ 

وقد تفضل ابن آخیه - بغر طلب می 

> مخطوطتها إلى » فانقذها مشكوراً من الضياع . . 
فالى الذاهب الباق' أقدم إهداء قدعا Tous‏ ؟ 


نظمى 
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الآنماط والآشياه 


الأشباه یثی واحدها عن سائرها . ی حمن آن الا ماط لیس واحد منها 
مغن عن نظ ره » لأنه مط عا هو ذو مز ية يتفرد مبا دون النظراء . 

والتشابه سة اسلياة ی در کها اللون » فهو AL Se le CT‏ 
والنبات » ولایتقاص ظله إلا فى الحروان الأعلى » حى إذا يلغت الحياة 
خراها العالية » غدا المایز eel jo‏ مملكة الله : فى دنيا الإنسان . 


وليس معنى هذا أن كل بشر إنما هو تمط ينعدم ممائله بين النظراء » 
وینفرد عزية مختص ما دوم » بل معناه أن هذا الأمر ممكن » وأن من 
الناس من هذا شأنه . وهژلاء النفرهم الذين تبلغ فيهم الحياة ذروة الذروة 
فى التعبير عن الذات . فو چو دهم فن من فنون الحاق رفیع > وهم بدورم 
إذ يععرون عن ذوامم أصحاب فن وابتداع . مخلقهم عبرت الحياة عن 
ذاتها تعبيراً ممتازاً » فهم غاية ف الوجود » وتعبيرهم عن ذوامم تعبير عن 
الحياة فى أقصى ماتصل إليه من الكشف عن مكتونها واتساع مداها م نأعمن 
المسارب إلى أرفع الأجواء نى أبعد الآفاق .. 


تعبير الحياة 


ولاذا تلازم المباينة التعبر فى طبقات الأحياء ؟ 
باذا تکون ملكة الماد والنبات- حیث لامباينة ولانمایز - هی الملکة 
الخرساء التى لاتعبير للحياة lalo‏ € 


ولاذا تقترن الباينة والقدرة عل التعبر » فاذا اياة تتکل بعبار ات 
تلف من فر دای فرد ء ولاتکاد تجتمع على سئن واحد . فی طبقة النابغعن q‏ 


لان الياة آکر من الاحیاء . ولأن التعبير يستلزم الوعى كا يستازم 
القدرة على الإبانة ... فلا تعببر بغر (دراك للموضوع GH‏ عنه تکون. 
العبارة » ولا عبارة لا پأداة مستکملة للتعبر والافصاح . 

فحیث لاوعی بالياة » لاتعبر عن اياة » الا تعببر الاداة اللی پراد 
ها أن تنتظم على هذا الوجه أو ذاك ع وهی لاتدری من آمر نفسها شياء ay‏ 
لا إحساس Y y lo‏ بغخرها من النفوس . 


فهذه الزهرة الباثقة من الأرض نحو السماء » تعبير عن الحياة » ولكنه 
تعبير تعبر به الحياة عن نفسها من خحلال الزهرة » ولاتعبر به الزهرة مريدة 
عن نقسها » لآنها لانمحس نفسها ذاتا قائمة برأسها » وإنما قصارى الأمر أنما 
و قطعة » من الوجود النباتى » بيا الوعى إدراك للحياة متأبنة وتامة تى هذا 
الأين » بل وعلى الرغي من هذا الأين فهو « وحدة » من الوجود » لا محض. 
قطعة منه ليس غير . 


و والوحدة » من الوجود هی نقسبا وجود » فى حين أن و القطعة » منه 
جرد متصف بالوجود . 


۱۲ 


¿Li‏ مو ضوع وعى » والتعببر لغة الوعى للوعى € هذا لاتعبير عن 
الحياة الا حیث وعی الحياة » وحيث يتسى الكشف عن هذا الوعى بلغة 
من اللغات التى ينتقل ا الوعى بين الواعين . 


ومذا تعن آن یکون التعبر عن الياة أ كل التعير من نصيب الأحياء 
العلیا : من نصیب الانسان . وتعس أنيكون الحلون نى ذلك من بی الانسان 
هم أدق الناس وعيا للحياة » وهؤلا هم العباقرة من البشر : من تمتد مملكتهم 
إلى أبعد ماتمتد ممالاك البشر فى دنيا الادراك والاحساس ٠‏ فهم م ملوك 
الأرض » بذلك المعى الذى لايصدق التعبير عنه بلفظ الملك کا بصدق 
علهم » فهم و ملوك الأرض, بالحق الافی فعلا وصدقا : عمق الحياة 
«العريضة العميقة المنسعة الآفاق . 


فاذا نقلت هذا إلى لغة الحس » كان مثل العباقرة ومثل الناس » كثل 
آصحاب عیون عادية لاتری |لا ال الأمد العهود بن آوساط البصرین من 
الناس » ومثل من تتقد آبصارهم الحردة وراء العوارض والخوائل الادیة » 
.وتصل ف مداها إلى رؤية تفصيلات مامجرى فى النجوم الموغلة فى البعد 
.دون جهد »والناس مجهدون ی اصطناع الالات‌المکنة للکشف عن بعضها» 
.وقد يدر كون هذا أو لايصلون منه إلى طائل . 


فهؤلاء كائنات عليا بين الكائنات العليا : لآنهم آنفذ ملكات وأوسع 
عالا » و لیس عالهم عدو دا محلو دنا dm!‏ والشءورية الضيقة » بل إن 
له نفاذا ‏ يطبعه - إلى ما وراء تلك الحدود ... فلهم بذلك دنيا أكر من 
دنيانا » وهم ملوك هذه الدنيا غير مدافعين » يفيضون علينا من آخبارها 
.وحن قعود غير شهود . 

و کا غثل حياة الانسان الواعية مستوی الحباة أ كل من مستوى النبات 
gu 4 Ol gtd».‏ حياة الانسان من wl‏ للشعور والادراك لا خطر 
يوجودها للحيوان ولا للنبات ... فكذلك حياة هؤلاء التفر الأفذاذ تمثل دون 


vr 


سائر الناس مستوی آعلی من الياة الانسانية »دو مع هذا من المحياةالانسانية 
ق الصمم »"للا آن جنوره آعمق ضربا ی باطن الطبيعة الانسانية » وأنفد 
إلى أسرارها مسريا » وأسمق فى أجواما عوداً وأکتر تشعبا ... فهی حياة 
أعمق وأشمل وأغنى ... وإن بقيت مع هذا بل هذا نفسه ‏ إنسانية 
بكل معى الكلمة . 

أولئك أصحاب oy BL Dl‏ بنى الانسان »وأولئك من ندين هم 
بفتوح الوعی الانسانی اللی تتسع بها دنیا الانسان علی مدار الزمان .. 


۱۰ 


الفن والحياة 


فالعباقرة إذن هم و أحيا الأحياء » > لأنہم أععاب دنيا أوسع من 
دیانامن حیث جوانب وعمم ... فعباقرة الفنون آوعی للحباة من جانب 
الشعور » وعباقرة الفلسفة آوعی ها من جانب العقل » وعباقرة التصوف 


والعباقرة إذ يعبرون عن ذواتهم » إنما یسرون عن الياة نی أقصى 


ما بلغت إليها » لآن الحياة ze‏ مخلقتهم عن ذاتها بأقصی وسائلها ق التعبر 
وأعلاها 1 


فهم بفهم إذن مسبار الحياة ومرآتهاء وهم فى تباينهم آية عظمة الكون 
وتعدد جوانب الوجود وألوانه » ولن يكون إدراك الفانى المحدود ela‏ 
إلمطلق الباى إلا متفاوتا بالضرورة غير بالغ الغاية ولا محيط ‏ ههات ‏ 
ما ليس له من محيط . 


وليس لنا أن نأمى لآن الحياة أكير من الانسان » ولأن الوجود أعظم 
من الموجود ... لأنه لن يتستى فى الوجود غير هذا ... إذ التعدد فى الككال 
متتع لاأن التعدد لا یکون الا عوجب ومقتض هو الاحتلاف أو التفاوت » 
وهذان صنوا التقص والدوث ۰ فلا وجود هما مع الكمال والوجود 
الطلق الثابت . 

فا هو کاتن [ذن من تفاوت ق النقص والکال هو ما جب آن یکون » 
بل مالا سبیل إلى کون سواه . وخبر لنا آن نمی اياة ون ندرك عظمتها 
فوقنا ومن حولنا » بل وی آعماقنا » من أن تكون اللياة فوقنا و من حولتا 
ولا آغوار ها ی آنفسنا ولا وعی‌لنا بعظمتها وإن أورئنا ذلك الوعی الشعور 


۱۰۵ 


بالتقص ... فوعی BLL‏ هو هو الحياة»وإدراك عظمها هو هو المشاركة فى 
تلك العظمة جهد ما تتسنى للمحدود الفاق مشاركة المطلق الأبدى فى, 
atlas‏ الوجود والككال . 

وما مكان الفن والعبقرية الفنية فى هذا العالم الواعى الممتاز ؟ 

مکان الشعور من alt‏ : فالقن تعبیر عن الشعور بالياة A‏ درجاتد 
وصوره تعییر | و oY wine a lilas]‏ شروط ali‏ الانسانية هی - دون 
غيرها ‏ شروط هذا التيار الخر الحياش . 


فالشعور الانسانى له منافذ من الحواس بين منظور ومسموع ومشموم 
وحسی مشترك وما آشبه ... ولیست هذه الحواس إلا نوافذ ومداخل . 

الأنية الواعية التى تشعر بهذا كله شعورا متبلورا هو من غیر طبيعة. 
الادة السموعة آو الشمومة » بل هو ذو طبيعة من نوع آآخر قائمة ينفسهاء. 
وهى طبيعة التيار النفسى » حيث يرتبط كل شعور جزئی بذخبرة الفس, 
(yd‏ من مدركات حسية سابقة » فتأتلف الشاعر الجديدة بتار تلائ 
لنفس ۰ بل لا تقوم من حيث هى مشاعر إلا بانصياها ى ذلك التيار 
و اصطباغها بألوانه . 


فالرجل الذى فقد فى حريق بنيه أو من يحهم خليق منظر النار 
وما بذکره 4 من الشهات واللابسات > أن ينفذ إلى نفسه مصطبغا بشعور 
حزین و اجم . 

ولکن من آلف منظر التار مقتر نا بالدف»وجلسة الأسرقحوفا السمر ». 
خلیق منظرها آن يبعث ق نفسه النان وان . 

وشتان الشعوران » ون کان مصدرهما و احدا فى العيان . 

فالعام اسی الواحد عند الجميع » صوره الشعورية متباينة: ق کل, 
نفس محسب مخز نانها وامجاهانما ... ولكنتتفق كل تلك العوالم الشعورية» 


۱۰۹ 


فى أنها إنسانية » لان آساسها و احدقمن حیث الغرائز والیول ومتافذ اس 
وطرق الاستجابة لکل شحور بوجه عام . 


وكنا أن الشعور أثر الحياة من حيث انلس وطبيعة التفس وجوها 
vel!‏ 2 قكذللك الفن ‏ وهو التعبير عن الشعور - یکون من حیث اس 
به أن يرك ق نفسه عن طريى الحس شعورا مماثلا لذاك الذى صدر عنه . 

و القدرة على التعبير هی الهارة الفنية ... وعق الشعور ae pall‏ شو 
العبقرية احاصة ... فالعيقرية الفنية « شعور متاز باياة یعر عنه تعبرا 
مدا دقیقا صادقا ق نله عن طریق اس 4 . 

فالرسام العبقری ینقل - آی یعبر - بالاًلوان واعطوط السية العنی 
الشموری المتاز الذی صدر عنه هذا التعبتر البصری . 
الممتاز عن طريق التعبير البصرى المحصور فى الأشكال والكتلة دو نالألوان . 

والشاعر العظم ينقله بالألفاظ والتعبيرات التى هى بالعقل آوثق . 
لاشتراك اللغة فى كل صيع التفكير . 

فالفن تعر عن شعور يقصد به تنبيه أو إثارة أو خخلق شعور مائل . 
فيغبى مستقبل تلك الصورة شعوريا بإضافة هذا الشعور الممتاز إلى نفسه . .. 

فالفن. طريق الغنى فى الشعور بالحياه . كا أن العم طرزيق الغتى فى فهم 
الموجودات الطبيعية .وكا أن الفلسفة طريق الغنى فى فهم الوجود وتعقله... 
وهذان الأخيران منقذهما العقل . وذاك الأول غیی نفس وشعور 


متفذه الس - 


۱۷ 


الكذب والصدق 


والآن : ما صلة FILL ol‏ 


الال هنا ليس وليد اصطناع يقصد لذاته أصلا دون حاجة من 
طبيعة الوضوع »> ولكته لازمة طبيعية لاتعببر الاقیق عن الشعور المتاز » 
فان ذلك التعببر |ذا جاء محکاً آمینا » کان له ق التفس ما اجال من آثر » 
وهو الشعور باتساع دائرة النفس ولضافة آ فاق جديدة لپا ... والاحساس 
پاتساع الأفق هو نفسه الاحساس باعال » کا آن الشعور بالاحصار والقیود 
هو نفشه الاحساس بالقبح ء فالحرية صنو الهال » والاضطرار صنو 
القبح والتهاءة . 

فالتعبیر الفنی لا يشترط له إلا تحقيق معناه الذاتى » بأن یکون تعبراً 
أمينا » فلا حرج أن يكون عالفآ للواقع الحسالى أو المادى ی تفصیله آو 
ظاهر أمره » إذ العيرة هنا بمجال انتشار معين هو الشعور . قاذا طابق 
التعییر الشعور » فهو تعیبر صادق » وإذا خالفه فهو كاذب . 

والشعور لا تلازم بینه وبين الواقع السای آو الطبیعی العاضم للقیاس 
والمعر عنه بالمعادلات الجيرية ء لآن لكل علم مقاييسه اللخاصة 
وجوه الخاص . 

فهلا الكوح الحقير الذى قد تقحمه العين » والذى قد يعفيه خيراء 
الحكومة وجبانها من الضريبة اسنهانة بشأنه » قد يكون عند من نشأ فيه 
أو عرف فيه حالة عزيزة من حالات النفس » أحظى وأنمن وأقم من كل 
قصور الأرض . 


۸ 


هذا شعور » وهو صادق من حیث هو » ولا وجه لضاهاته وا 
عليه مقياس Pl‏ هو مقياس العلم الطبيعى أو الحساب لأن العالمين 
متلفان : عالم الشعور GU‏ وعالم الحس الظاهر المتعلق بمظاهر موضوع » 
وخصائصه الموضوعية . ولا جوز الرجوع ی آحکام آحدهما لل انعر : 
فلا خبراء الضرائب ولا علاء الطبيعة مستطيعين أن يقرروا عدم شرعية 
شعور ما كا أن قيام شعور معين لا دخل له فى صحة أحكام هؤلاء الخبراء 
من حيث موضوعات اختصاصهم . 


فالشعور مقياسه الوحيد أنه شعور طبيعى حاصل فعلا غير مصطنع » 
والتعببر عنه غر مطالب إلا بالدقه فى النقل والتصوير ( أى نقل وتصوير 
الشعور فى شكل حسى »> وليس نقل أو تصوير الشکل انتارجی 
للشىء ذاته ) . 


فالتعبير الصادق؛ عن الشعور الصادق هو الفن . 


أما إذا اكتى من الشعور بمظاهره فتلك هى الصنعة . فالصنعة 
محا كاة لمظاهر الفن . أما الفن فتصوير أو محاكاة للشعور . وكا يكاد 
المريب of‏ یقول خذونی کنلك تکاد الصنعة of‏ تنادی عن نفسها: 
پالفضيحة : فالتصنم للشعور ولا شعور یتحری مظاهر الشعور عل, 
توهم وفى غير عم » فيكدس تلك الظاهر الوهومة تکدیسا يفضح 
زيف معدلا . 

فمن يرق حرفا ls‏ مأجوراً يتحرى ما يخاله ملازما ojal‏ ۳ 
وهو ذکر احاسن . . . فیذ کر ها جزافا » وينسها إلى الميت ولو كان. 
منها على طرف. النقیض » فاذا العجوز الشمطاء تضحی شابة حسناه لينة 
الأعطاف + . . التفجع الزعوم نبکما وزراية فی حين أن ابن 
تلك المتوفاة نفسها تشعر شعوراً صادقاً بافتقادها تلك الحدبة فى ظهر 
أمها الدردييس » وبالنن ال تلك الاخادید العميقة ی وجنیتبا » فهی 
لا نقتقد اليتة لانبا حسناء » ولا لنضارة شباب فپا بل لأنبا آمها : 


۱۹ 


فهی تبکپا لها هی بالذات » وتریدها هی بالذات » وحن [لها کا 
می بالذات . فلیست محاسن الشباب ذات شأن قل أو كثر فى لوعتها علها. 
ومن هنا كان التلازم بين الصنعة و محسنات الظاهر لیسر تزویق 
القالب خواء الباطن وتفاهة شأنه . ولذا آیضاً کانت عصور الاحلال هی 
عصور احستات اللفظة نی الشعر والطراوة فق الوسیی والنحت» التصویر. 
فالصانع بتحری آن تکون ناژه ااوای برسمهن کعرائس 
أحلام المراهقن . . . وأن تكون نساء تماثيله على هذا النمط « الرقيق » 
أو الرقيع ... المنمق ( المسسم ) لانه لا شعور عنده يعبر عنه » فلا أقل 
من تلهية العوام بعا یطبی غرائزهم آو حواسهم الظاهرة . 
وهذا نفسه خليق tb of‏ إلى ما ألمعنا إليه ق صدر هذا الفصل » 
من أن الميال ف التعيير ( أى ف القالب الحسى للفن ) ليس شيئاً آخر 
غير دقة التعبير نفسها محیث تشف عن الشعور الصادق المتاز من وراما . 
فالجمال الفنى حمال شعورى أصلا وقبل كل حساب » حمال نحسه 
النفس قبل أن محس بالعين والأذن وسائر تلك الأعضاء اد 
فالصدق الشعوری » والصدق اتعبری » ها شرطا الفن الصحیح 
وكافلا الال فيه » وليس لاواقع الحسبى وعالم الظاهر هنا من حساب 
الا بالغرض والاتفاق . . . وهذا gal oy‏ ليس نقيض الواقع » 
بل هو صورته . . . ولکنها صورة نفسية : فغول الیل » وشیطان 
الشر ليسا LAS‏ واقعياً » ولکنهما إبراز لاواقع وإحياء له وتمكين . . . 
آما أن يراد بالصدق المطابقة السنتيمترية اتفاصيل الحياة » فذلك 
کتاب تقوم بلدان لاعمل فن » ولا حاجة من ورائه إلى نفس إنسان . 
col‏ دابة ما حواس ولدپا مقیاس آ ی تستطيع أن تؤدى المهمة أدق الأداء. 
فالشعور الصادق لا بتعارض والواقع وإن يكن صورة غير فوتوغرافية 
منه . . . بل لامعنی لآن یکون صورة فوتوغرافية وسجل آرصاد » 
لأنه صورة نفسية ولنسانية قبل کل شی ء وبعد کل حساب . 


۱۱۰ 


الفن والوعی 


المن تعبير واع عن وعى BLA‏ - 

والوعى Al ie‏ الانسانية » لانه قمة البنی النفسی کله » یتخذ 
مكانه فى أفق a‏ به متفاعلا معه » Lge‏ للحياة فيه » 
مرئكزاً على أسس بعيدة الأغوار فى مسارب النفس » ذات جذور محنة 
ق الحفاء والعمق : من غرائز وميول . 

فذلك الوعى » أو الأنية الظاهرة » مجعول ليكون ظاهراً وفاعلا فى 
العالم الظاهر » کا آن تلك الأسس التی یقوم علبا » والتی تلوذ بظلام. 
الباطن وخفائه [نما هى مجعولة لتكو نكذلك وحيث هى . 

ومثل ذلك كثل العصب الجعول ليكون من داخخل ولتكون قرنية العين 
من حارج . 

ولكن اكتشاف خطر الأعصاب وتلافيف الدماغ لا جز لمن شاء 
أن يقلب الحال » وأن يستبدل الأعصاب بالأعضاء » والأحشاء بالإهابه 
والثياب . 


وكذلك » أن يكتشف علاء التفس أن هناك » نحت الوعى عالما باطنا», 
هو عالم ما دون الوعى والوعى الباطن أو الدفين » لا مجز هذا و لذكى م 
أن يحسب أنه جاء بما فات الأولين والمتأخرين ححين قلب الأوضاع des‏ 
e‏ قة البناء » فاذا عاليه سافله ونظامه حطام ورجام . . . 
وإذا بعد جال السمت وانتظام الأداء فى حميع الأعضاء معدة مكشوفة 
وأحشاء مبقورة تفرز وترز وتقزز » وصاحبنا و آمصابنا و مبسوطون ». 
عا کشفوا وکان خافياً عن العا لين لولا ذ کاژهم النقطع النظر . . . 


Y 


Le]‏ جعلت الأحشاء لتكون أحشاء » وجعلت املود والاعضاء لتکون 
جلودا وأعضاء » وجعل لكل مكانه المقدور الذى لا يعدوه » لآنه مطلوب 
حيث هو ولا لزوم له فى غير ذلك المكان . 

وجعلت الفس الباطنة لتكون كذلك ء وجعل لا الظلام واللحفاء GY‏ 
لا خر شا ق النور » ولا خبر من تور مجلوها للأيصار » فهو يفسدها 
وتفسده » کا بفسد الحشاء آن تتعر ض للشمس حون وقاء . 

من هنا كانت حقارة هذه البدع الوسومة بالسبر پالزم al et,‏ 
المشوهة المقززة| الى تكشف عن اختلال فى تکوین آصحاما والتشیعین 
لها الذين مخيل [لسهم أهم لو خخلقوا الأشياء لكانوا آحکم من‌الطبيعة » JU‏ 
ق طبائعهم هم لا ى الأحكام والأشياء . 


۱۱ 


يتاء النفس 
ما العقل ؟ 
وما العاطفة والشعور ؟ 


آسئلة تتردد آمثاشا على الألسنة كلا ذ كرت النفس ودار باللحاطر أن 
يستجل بناؤ ها وأن يرتاد . 


وخیل ال السائل ى معظم الأحيان أن النفس كالبناء المعهود » فيه 
طابق عل بابه لافتة من نحاس مکتوب Lat Ile‏ حيل :و هنا يسكن العقل» 
فاذا رقیت الدرج ال طابق آخر منعزل وجدت باباً حصینا مکتوبة عليه 
هذه الکلات : « هنا حرم العاطفة » . .. وین السکن اانفصلن حجاب 
شديد قوامه منع اختلاط ابلنسن » فلا جوز للشيد العقل أن مخالط الشيدة 
العاطفة ... وهی من جانها عقيلة رشيدة مهذبة رپنت ناس ) لا توصوص 
له من نافذة ولا تغمز له بعن ولا حاجب ق خلسة من الرقباء 1 : . . 


ely‏ التفس بناء حی » كبثاء الجسم » دائم التجدد والتكيف » وما من 
قید أغلة فیه الا وهی متجاننة الثرکیب العضوی مح ساثر احموع . . . 


فى كل منبت شعرة من الجسمخلايا متشابة التركيب » قوامها واحد» 
متصلة كلها بعضها ببعض بالعصب الوارد والعصب الصادر » وبأوعية الدم 
الوارد والصادر » وبغير هذا يكون الجمود والموت . 


وكذلك النفس » إن تعددت وظائفها وتعددت تبعاً لذلك أعضاؤها » 
فهى واحدة متصلة متواصلة « متكاملة » التكوين . 


٠ ما هو موضوع شعور فهو موضوع عقل ق نفس الوقت‎ JG 


۱۱۳ (441A — 6) 


ودا كانت العاطفة العارمة والتفکیر القوی التصل عوضوعها شین 
لا يفترقان ولا شمر فى افتراقهما ء لآنه علامة انقتام فى الشخصية وتصلع 
فى بناء الفس » فهو عرض مرض . . . والفن تعبير ممتاز عن نفس 
حية ممنازة . ۱ 

فالمدار فى القن ليس على شعور فحسب ء بل على موضوع يشغل 
الشعور » ولا علينا بعد هذا أن بکون موضوع تفکبر من حیث هو موضوع. 
شعور . ؟ . قانه يبق مع ذلك - بل وبذلك - شعورا قويآ » لأنه شغل. 
النفس کلها جميع وظائفها العالية . 


ANE 


الناس كا قلنا فى البداية ‏ أشباه وأنماط . . 
أما الأشباه فهم العامة الذين لا عتاز الواحد منهم - نفسياً ‏ - عن بقية 
القطیع » انجاههم نحو الحاعة »› ومقایبسهم مستفادة منپا »> ومشاعرهم 
كذلك » وبالتالى وسائل تعبيرهى عن تلك الشاعر ‘ 
فاحساسهم AWE pres al‏ المارجى وضغط العرف الشائع أقوى 
بكثير من es‏ لأنفسهم . . . بل إن نقو عهم لأنفسهم تابع لتقوم 
الناس طا . 
فهؤلاء ه, الحد الأدنى للنقس‌الإنسانية : جرى سطحى لا عمق فيه ... 
بل مجرد مستنقم آسن لا حركة فيه . 
أما الأنماط فهم وإن كانوا كبقية الناس فى الأسس الى تقوم علا 
النفس » من غرائز وحواس . . . إلا أن فوق هذه الاساس ‏ الى هى 
عثاية الأرض الفضاء الى لا غنية عنها - یقوم بناء شامخ . 
وكا #تلف الأبنية عرضا وطولا » ونسقا وصلابة وستا » Caló‏ 
کذلك الفوس المتازة وتهایز شخصیات أصماما . 
فانلصائص el‏ هی اند الأدتى للشعور الإنسانى » 
وهی والشعور العای مر ادفان ۰ 
أما المزايا الفردية » فهی آية التفس المتازة » وآية استحقاق صاحما 
لان ینتظر منه — إذ يعير عن نفسه - آن یصدر عن فهم خاص للحياة 
وشعور خاص به . 


\\o 


wall gill OS, Wes‏ عن شعور الكافة من الناس فحسب رد 
صدی لا صوتا صیلا » لأٌنه لایعطی صورة للحياة خلاف الصورة العتادة 
عند السواد من الاشباه بن الناس . فهى ليست صورة شخص بعینه ولا 
شعور انسان بذاته » ولكنه الشعور المشاع . 

فى حين أن الفن الذى نحس أنه شعور إنسانى غير تلف عن شعور 
الناس من حيث النوع » و لكنه يرفعك إلى طبقة منه عالية » ويعرض. 
عليك فها خاصا Les,‏ خاصا بالحياة لا مختلطان بوعى غيره أو صورة 
غرها » فذلك فن غير مبتذل ولا غفل ولامشاع » بل هو يستحق أن 
يصاح إليه لأنه يعطيه صورة جديدة للحياة لها طابعها الخاص . فهو فن 
صحيح مستكمل لشرط امتياز الفن الرفيع » لانه یغتی النفس شعوریا 
ياضافة طبقات وآفاق من الشعور مغايرة للمستوى الشائع العام . 

فقن الخصائص المشركة ums‏ _ الصادر عن شعور شائع وفهم, 
الجدير ككانته بين القوى اللحالقة على قمة الأولمب . 

مدينة الشمس ق 48/17/78 نظمی لوقلا 


" شارع کارتون دی فیار 


دفاع عن العقل 


عن هذا الكتاب 

٭ كتب ق سنة ۱۹4۸-۱۹4۷ 

ه طبع ولكنه لم يشر بسببإفلاس الطابع وضياع المطيوع سنة NAOV‏ 

ه نشر أول مرةفى سنة ۱۹۷۰ . 

ونسبة هذا الكتاب إلى كتانى الأول « الله ى نظر الناس وكا أراه » . 
الوارد نی آول هذا Tle pte tof yay UA‏ هى الفارق بين اليفاعة 
لبا کرة والرجولة » هی اللسبة بن الشجرة ونر الأول » أو بين الكائن 
التام التكوين والجنين الذى كانه . 

الانجاه الفكرى فهما واحد » ولكن نقطة الابتداء غير نقطة الوصول. 
والغاية المبتغاة واحدة 2 ولکن السعی والهح محتلفان باختلاف السن 
والتجربة . وكلاها كان شاغل نفس وموضوع حياة » وليس عملا تقتضيه 


الصتعة أو الحرفة . 
ن . ل 


الى الفلسوف الکامل محب الحکمة 
بمعنى الكلمة 
يوسف كوم 


مق دمة 


شغلت ببذه المسألة منذ سنة ۱۹۳١‏ ء فكان كتالى الأول لتلك المدة 
من العمر عن « الله » : حقيقة الکون الکری‌ومعی الوجود » ق مارس 
سنة ۱۹۳۷ . 

وظلت المسألة شغلى الشاغل حتی آن للرجل أن يبلغ الغاية الى هفت 
إلها نفس اليفع . . وكان حقاً على أن أقنع -بذه الغاية » إلا أن البلاغ أمانة 
يشأل عنها صاحها نفسه » ولا سیا ی هذه الغمرة الى عر فا الضمر 
الإنسانى بأحرج أزمة عرفها قط : فاما العقل واما الادة . [ما الاعان ولما 
اليأس . إما الذات وإما العالم . 

وما هو بأحرج احرجات ی هنه الازمة الحازبة آن تختار الطریق 
إلى السماء أو إلى العفاء . بل امحرجة الکبری آلا تستقر من آمن آمرك على 
قرار » وأن ترى نفسك عاجزاً عن اليقّن » ما سر منه وماساءء لا تعرف 
أيان تسلك وأى مصر تتوقع « shy‏ مقياس تزن نفسك و تزن الاشیاء 3 

وان آحلك الظلیات عن یقن » ى ولا مراء آهون علی نفس الانسان 
من تلك الححرة المضنية ... 

وسلاما أمبا القار یء . 

دكتور نظمى لوقا 


۱۳۳ 


١‏ لباب اكسالة 


١‏ ما هى العلاقة الى ممكن أن تقوم بين الفكر والوجود »أى 
بن الأذهان والأعيان ؟ وأى dle‏ يضمن لنا صدق التصور وصدق !ا 
فى الحكاية عن واقع بذاته ؟ ومن Gul‏ لنا احك والضان ؟ آمن الأعيان 
نستمده أم من الأذهان ؟ ومن العالم يستفاد أم من العقل ؟ 

: لننظر أولا ق المحشوسات‎ ٠ 

ماذا یکشف لنا اخس ؟ ولاذا لا نقبل احسوسات كا تتمثل لوعينا ؟ 

لماذا لا نتقبل الأشياء كما نجدها دون أدنى تأویل ذاتی عقل ۴ 


ولكن أيكون ذلك إدرا كا أو معرفة » ودع عنك إقامة حقيقة علمية 
أو نحصيلها ؟ . 

بغير هذا التأويل » الذى نعوا عليه ذاتيته » لا يكون لنا من دنيا إلا 
من دنيا السائمة ه فهذا التقبل المحض يكاد يكون خلوا من الحياة » حياة 
الحيوان وحياة الإنسان على السواء » فان للحيوان نصيبا من التأويل 
يتجاوز به التقبل الخض إل الفعل ولنغدون ‏ لو صدق هذا كائنات 
لا معبى لوجودها . كأعجاز نخاوية » مجرد صحيفة تتلق مؤثرات من 
غريزية أو شرطية . .. 

فالإنسان الذى يعى إنيته » لا ينبغى له » بل لا قدرة له على إنكار 
إنيته . ولاذا بتکرها ؟ آلک لا يعترف إلا بالأحمر والحلو » والخامض 
والرخو؟ . 


بل إن الأمر » حى من وجهة نظر موضوعية مزهة » غر مفهوم . 
إذ لاذا نخفل موضوعا « هو حقيقة واقعة » کواقع الاحداث السية نفسها» 
وهو آن الذات موجودة فعلا » وآن لها دوراً لابد منه بوصفها طرفا ف 
العر فة » لا تکون العرفة بدونه ؟ 


نبا لعوراء تلك الموضوعية الى تغطى عينها لكى لا تری « الانية » 
وواقعية وجودها . فان العروف بغر ذات عارفة خلف. أما الذات العارفة 
بغبر الوضوع العروف فوجود »لأا ستعرف ١‏ إنيها » علىاى حال ۰ ها 
قال صاحب الاشارات e‏ وثی من بعده صاحب التأملات لأن خاصة 
الوعی آن یعی ذاته » مجعل من نفنه موضوع فعله » والرجوع على النفس 
هو التفکر : 


۳- والذات العاقلة هی العقل الانسانی الذی لا يكتيي بالتقبل السلی 
LL,‏ هو يتأول الأحداث  OY‏ موضوعات امس لا تصلح - کا 
هى لبنات فی بناء العرفة . لثرقب الفکر إذن وهو يعمل » لنصل إلى 
سر فعله ذاكك . 


إنه يواجه الأحداث فيرتها » حی یقم منبا « كلا ۾ متسقاً » مختلف 
الاختلاف كله عن الأحداث الباشرة » ولولا إلفنا هذا الأمر لهالنا ذلك 
الاختلاف . ولا مررنا به لا نلى إليه البال إلا بانعام النظر إنعاماً شديداً . 
فلو آن غریباً عن جنسنا الیشری اطلع علی هذا الاختلاف لعجب له عجبا 
بالغ . فبدلا من الألوان والحركات والاصوات وساثر الظواهر والتغرات 
وبدلا من الزمان الذى ينقضى ومن الروائح والطعوم . بستعیض الرء له 
کلها بضع معادلات » ويؤكد جاداً أن هذه هى الحقيقة فى تيكم » وأن 
لا حقيقة غرها محال : 


8 - فلاذا يقر الفكر عينآ -بذه الصورة الى ايتدعها إذ أنكر الصورة 
الأولى الى قدمها إليه الهس ؟ 


YA 


هذا سوژال لابد له من جواب » ولکن جوابه حق ابلواب هو حل 
ar‏ ما نعابه من الأشکال» فحسبنا الساعة أن نسجل هذه « الواقعة و > 
ونتابع بعد ذلك سيرنا لنحصل على وقائع أخرى » لعل مجموع بعضها ال 
بعض بفیدنا شبتاً لا تفيدنا إياه متفرقات . 

لنر مم یتکون العالم احسوس الذی لا برید العقل أن يقبله : إنه إطار 
من الزمان والکان » تبدو فیه الظواهر م تزول » وتجری فيه حركات » 
والظواهر محدود بعضها ببعض » وان أخذ بعضها برقاب بعض . فلکل 
مها بداية ومنپی . 


ه ‏ ماذا فى الحس ينكره العقل ولا نظير له فى تصور العقل للأشياء؟ 
لتترك المقال لعالم من أفضل المعاصرين هو السير جيمس جياز « إننا كنا 
تخال الطبيعة مجموع أجزاء فى إطار من المكان والزمان ولكن هذا الإطار 
Y‏ يصلح للعالم الخارجى حميعاً › بل يصلح فقط للفوتونات الى يبعث بها 
ذلك العالم رسائله إلى حواسنا . ولكننا يحب ألا نستخلص من هذا أن العالم 
الخارجى كلهكائن فى داحل هذا الاطار باللات عل وجه الصر . فان 
الوقائع الی نراها ی الکان والزمان » قد یکون مصدرها خارج الزمان 
والکان : ۰ ۱(۰) . 

وأنه لملحظ شائق كان يبدو غريباً » بل ممتنعاً لو أن عقل الانسان ۸ 
يكن مجعولا إلا لتقبل الوقائع الحسية كنا هى . 


أيقول الرجل . ٠‏ نخارج الزمان والمكان ؟ , كيف نحلم جرد الحم 
- لولم يكن لنا عقل إلا فى .حدود حواسنا ‏ أن يكون مثل هذا الخارج؟ 
وإنه ليبدو - منذ الآن أن العقل لم مجعل على منوال الحس وفرعاً عليه . 
يل یبدو آن لدیه معایر ونوامیس أخرى لأفعاله غير الهس . 


(۱) الطبيعة والفلسفة ‏ 


۱۳۷ 


5 - ثم ماذا ؟ 

« إن عقلنا لا يستطيع ألبتة آن یتخطی جدران سجنه لیتحقق من طبيعة 
الأشياء الى تعمر هذا العالم الى فيا وراء جوارحنا الحاسة . ولكنه يستطيع 
فهم النسب ومعرقها ‏ والنسب إعداد خالصة - حى .ولو كانت نسب 
کیات - مع أن الكميات نفسها غير معقولة ‏ إذن معرفتنا الحقة للعالم 
انثارجی مجب أن تكون مکونة علی الدوام من آعداد ,(۱) . 

واقعة آغری طريفة » وهی آن العقل یرجم الکیات ژل کیفیات 
كية » هى العلاقة الرياضية - فلاذا يؤثر العلاقة الحردة على الواقم 
السی التعن ؟ 

/ا ‏ وما قحوى هذه العلاقة الرياضية المعقولة ؟ 


إنها تتضمن قانونا cl wal BE‏ ۰ هو فی الواقم ما صارت إليه 
علية بدأت حية - إما إلهية وإما شيطانية ‏ ثم أصبحت مجردة تمام 
التجريد ؛ ثم Ad‏ المطاف مسوح الدالة الرياضية . 


وجيع هذه الضروب من العلل [نما ترى إلى غاية واحدة : أن تيح 
للجاهل والعالم على السواء عالاً ثابتاً يفسر الحركة والتغير بدوام لا مخضع 
ja‏ انقضاء . 


وهی واقعة آخری ظريفة . BI‏ یعی الرء نفسه باقامة ذلك 
للوام » بدلا من الرضی بدول التغر ات وتعاقب الظاهرات ۴ لاذا 
يؤثر الحتمية على واقعية الوقائع الغفل متباينة » متكثرة » حية فى الحس 
صارخحة الحيوية ؟ 





a il الکتاب‎ (\) 


\YA 


Y‏ الب ديدة 


١‏ إن العالم المحسوس عامر بالأحداث التى لا تخلو من مغزی لدی 
رجل من عامة الناس » ولاسیا من وجهة النظر العملية SEY gd‏ 
للشکوکی نفسه آن ینفلها نی معاشه » فهناك تعاقب دائب الظواهر وکل 
زوج من الوقائع یعقب آحدهما الاخر بسمیان علة ومعلولا . وقد بلغ 
من تسلط تلك العلاقة بین الظاهرات Je‏ العقل البشری آن خاطا طبيعة فیه. 
فدرج الناس أن يسألوا . و ما العلة ی کذا ؟ » . 


أما أن حواسنا تكشف لنا تعاقب الظاهرات فليس معناه أن 
الأشاء نفسها تتعاقب تى العام فعلا بنفس الشروط الزمنية المكانية الى 
مخضع لها حسنا ففكرتنا عن العام الحسى عقلية خالصة » صنعها العقل . 
وقيمتها مستمدة من اعتقادنا أو تصديقنا . 

فتحن نعاتى الحس » أما حقيقة موضوعه فلا معدى لنا من خلقها . 
فالأمر كله رهن إذن بامكان الحصول على ضمان لصدق هذه الخليقة العقاية 
الى ليست إلا بناء من آحکام بنبغی آن تکون ضرورية حى لا تار 
امپیار بیوت یتلهی الصغار باقامپا من رمال الشاطیء الندية » لهذا يجب أن 
تقوم الأحكام على ضبان للموضوعية کفء لاقامها وتعزبزها . 

۲- ولا سیقن: ال الوهم أننا قد بعدنا مبذا الكلام عن غابتنا فا آردنا 
فى واقع الأمر إلا أن نرسم الدود للعقل حی لا یضل من بعد . فهنا 
العام العقول » وهناك العالم المسمى عالم الواقم . فالى أى من هذين 
العالمين تنتمى فكرتنا عن العلية ؟ أما الوقائح الى نخضعها للعلية فوقائع 
العام الممسوس . ولكن هل ینتمی قانون العلية نفسه ای هذا العام 
احسوس بعينه ؟ 


رم - ٩‏ القيقة ) 1۲4 


اذا كان ذلك كذلك » فلیست العلية ما یفرض آو ینانش » بل 
تکون حض موضوع حسی » من قبیل اللون والطع والام ۱ 

ولكن العلية ليست مما حس محاسة معينة كا تحس الألوان والطعوم > 
الذى لا نحسه ولا حق لنا قى اعماد خير المس عنه فان الحس لا يصلنا بعالم 
بند عن اس الباشر آبدا . 

y ly‏ هذه العلية زدن ؟ 

آما یسیدم فقد صدق الملة علپا » كا ناشها حجج حداد بیع 
رجال الأْقادعية الديدة . و ناهيك بالطعنة النجلاء ote coll‏ إلى نحرها 
الأمام الغزالى تلك الطعنة الى نكأ جرحها المیت -- من بعده بقرون - 
وحرفا حرف على وجه التقريب - دافيد هيوم » وذلك ی آعقاب هجمة 
شديدة من ملر نش ; 

فالضمون السی لکل زوج من الظاهرات يدعى علة ومعلولا 
لا يعدو التعاقب البحت . ولكن شتان هذا التعاقب المتفق عليه عند أصحاب 
الحاسة الواحدة ق الظروف الواحدة . والقول بصلة ارتباط تضمن 
حدوث هذا التعاقب فما مضى وفيا يستقبل من الزمان » وأنه لا مكن 
الا آن محدث . فبن القولن ثغرة عميقة لا یمن اجتیازها بغر ترد فها. 

وعلى قول جان لابرت «١‏ أن المضمون الوحيد الفعلى الذى يبتعثه هذا 
التضایت اللفظی بن العلة والعلول مفاده ما مواضعة حرة تواضعنا علها 
.وإما صلة ثابتة لوحظت » فهی اذن قاعدة » لو آنتا نظرنا فپاعن کثب 
لرأينا نقيضها غير ممتئع محال . فليس لدينا ما پبرر القول بأن حدین 
يتعاقبان باطراد . بل وأنها أيضآً لا مكن إلا أن يتعاقبا » . 

هذه هى الحقيقة فى شأن العلية كا يقول بها العقل » فهى ليست ضمرورة 
منطقية محال » لأنها غير قائمة على هبدأ امتناع النقيض فالعقل لا محيل أن 


۱۳۰ 


لا تکون ألبتة علية . فالعلية مبداً لا یقوم على الحس » ولاعلی الضرورة 
العقلية . فهى إذن وهم يتبدد مى أنعمنا النظر فيه . 

4 ومجدر ينا ى هذا المقام » قبل أن نتابع تحقيقنا الموضوعى أن 
نذكر قلا نتسى أن نشاط الذات الواعية المتأولة للاحساسات » هو 
کذلك عنصر ینبغی آن یقحص ay. Lo yo ys Laos‏ هو نفسه cals‏ 
موضوعی فاذا فحصنا هذا النشاط الذای » النی تولد عنه هذا الوهم من 
و آوهام العقول »- کا یقول آبو حامد ‏ لم نخطىء أن نرى هذا الوهم 
نفسه « واقعاً موضوعياً » . وحينئذ ترز مسألة جديدة « لاذا آمکن آن 
يعشش هذا الوهم فى العقل البشری » بل رعا لا یز ال معششاً فيه és‏ 
ما وجهت إليه من حملات صادقة شداد ؟ 

ه ‏ ويعبارة أخرى و أنمت ميرر لقيام هذا الوهم ؟ » . 

إن الإنسان Gly‏ وقائع الحس ولكنه لا یقبلها بعقله بل يتخذها 
مادة للتأويل > وعن طريق هذا التأويل پر دی ف وم العلية . فاذا به 
dl ly Y‏ تركه » بل يتشبث به ما استطاع » على علمه بقساده لدى 
العقل الصریح . 

يتشبث إنسان بوهم وهو عالم مام العلم إنه ليس إلا وها . بل هو 
Y‏ ¿ تشد ce‏ يحتقده ‏ من وجه  lan‏ 
ولذا کان الأمر لا یعدو ضلالة عن السراط ‏ فلاذا ینحو به ضلاله 
هذا المنحى يالذات فى جميع الأحوال؟ أفلا يدل هذا على نشاط معین لعقل؟ 
إن طبيعة هذا النشاط أهل لزيد من الفحص . 

وقد رأينا طبيعة العقل لا ترر القول بالعلية » لآن نقيضها غير مهم 

فهل الوضوع نفسه هو الذی منم القول ا أو يدعو إليه دعوة ملحة ؟ 


كلا . 


m 


فالموضوع من حيث هو وقائع غفل وظاهرات غير مؤولة لا يحم شيئاً 
على الإطلاق . 

أهو الكسل والألفة ؟ 

إن الكسل قد يقسر الانفعال لا الفعل الناشط فان خخلق رابطة أو صلة 
ليس من الكسل ق شىء بل هو فعل ناشط » وإن يكن خاطياً . 

ألفة العادة هى ؟ 

إن الألفة انفعال كذلك » لا فعل فیه ولا عقل » ولا ترر ما يزعم 
للعلية من ضرورة . 
بضرورة العلية » فليس ذلك القول إذن إلا خطة أملها الظروف القاهرة 
قسراً . فاننى إذا رأيت رجلا يتدل متشباً محبل لا هو یترکه » ولا هو 
مستريح إلى التعلق به ء لنظرت إذن إلى ما نحت قدميه لأرى أى هوة 
يشفق على نفسه أن مهوى إلما إن أراح نفسه من التعلق -بذا الحبل . فان 
التشبث بالعناء لا يكون إلا إيثاراً له على كر ة لا مقر مها بره ! 

lal e‏ الإنسان المتعلق بالعلية تعلقاً لا يرى هو لنفسه 
فيه راحة ؟ 

۷- ما مقابل العلية نی فهم العالم المحسوس ؟ 

إذا كاقت العلية ‏ على قول مايرسون ‏ ليست إلا جواب من 
يسال : لاذا تجرى الأمور على هذا الحو ؟ يقولنا , إلا هكذا لأا كذلك 
کانت من قیل» - فوراء هذا مصادرة فحواهاه أن الحاضر کانی الاضی » 
وسیکون ق ا مستقبل » . 

وماذا تکون وقائع wy Gt‏ هذا التأويل ؟ تكون وقائع متفرقة 


۱۳۴ 


تتعاقب ق انقضاء ندعوه الزمن » وق امتداد نسمیه الکان . فيغر 
تفسير الظاهرات بالعلية » نضطر إلى قبوطا كما تبادو : وهی كا تبدر 
خلق من عدم » شا آول مطلق ومنبى مطلق lay das ago y e‏ 
الوقائع . لا يصدر اللاحق متها عن سابقه » ولا شركة بينها » فلا فمل 
ولا انفعال . 


م إن كان ذلك كذلك » فلا إحساس . إذ ليس الإحساس Sy‏ 
موضوع تنفعل به جارحة حیوان a‏ 


تلك إحالة » زن تجاوزناها - وما ینبغی لنا ۱ - رأینا الصورة 
الكلية للوقائع الحسية غير مقبولة لدى العقل . وإنه لا يقبلها لا يعبى أنها 
نزوة منه آو شهوة آو کسل » فان الرضوح والقبول والمطاوعة أسهل 
من الانکار والتمرد الللین یوذنان بنشاط خاص يصدر عن ely‏ 
معينة لارفض والتمرد . فانه بتلی الاحساسات متفرقات ولا يتهافت 
على إنكارها » ولكن مفاد مجموعها الحسبى هو الذى يأى العقل قبوله 
لأنه لا يوافقه . وإن رفضه إياه لبين . فهو يبد pl hl GES‏ 
ينيط به المحسوسات ولو ALT‏ ذلك الحلق إلى التمحل والتعلق بالوهم ‏ 
ی ظن آقوام يرون هذا الرأى فى ميدأ العلية بحق ‏ لياذا ما ى العلية 
من الدوام والثبات واللتروج عن دائرة الزمان والمكان مع استيعاب 
عضمو .هما الحسى . 

4 - فلواحق الکان والزمان السية هى الى تبث ف العقل هذا 
الذعر فيولى منها فراراً وقد ملىء منها رعباً » فيعتصم بالسببية . فحين تجبه 
حسنا واقعة نراها تكون بعد أن لم تکن . والکان والزمان کا بزیهما 
U‏ الحس lc‏ يتصوران باعتبار ما قبل وما بعد وباعتبار ما دخل وما 
خرج فكل بداية تعرض » فلها بالفرض ما قبلها » وكل هيئة فلها بالفرض 
ما تجاوزها . وليس علينا لقيول هذا الاطار الكلى المحسوس وإقراره 


۱۳۳ 


والإقرار بالرضى أيسر النشاط وأقربه إلى الانفعال ‏ إلا أن نقبل 
آن یکون قبل الوجود لا وجود . وکللك لا و وجود » خارج الوجود . 
ون الواقعة السية تقم خلقة عن عدم وذلك كله أمر ماكان أهونه 
لو أنه كان ممكنا محض الإمكان . 


ولكن العقل - المكسال فى ظن أقوام حى ما يريد العمل ما دامت 
له عن العمل مندوحة -- يأى أن يقبل هذه الفروض GAL‏ . وآية هذا 
اعتصامه بالعلية ذلك الاعتصام الذى يركبه شططاً ويكلفه من أمره رهقا » 
EL,‏ لاية لأولى الهى : 

٠‏ وقد أحسن امنود القداى صياغة هذه الصعوبة فقالو و لا بناء- 
بغير هدم » ولا هدم ولا يناء بغير دوام 1 . 

فنحن إذ نقدم فرض السبيبة . نقدم ها فرض الوجود ونرفض العدم» 
ونقدم الدوام والئبات واللاتناهى الذى يستوعب كل مضمون للمكان. 
والزمان . أو بعبارة أخرى أوجز من هذه وأبسط . يرفض العقل بتقرير 
السببية أن يصدق باس و لواحقه الکانية الزمانية . 


آما آن یعانی لس ۰ فذلك ما لا ید له فیه » وأما قبوله والرضی عنه. 
فذلك ما لا يد له به . ولهذا يستجير بالسيبية » فلا ينبغى أن تخاله يتشبث. 
مها من حيث هى - فانه غبر محدوع عبا حین بنظر فپا فلا یری لنفسه 
فہا مقنعاً ولا مطمأنا ‏ بل لصفات فبها تمثلها له هى الى افتقدها فى 
الحس فاخطأها فيه . ۱ 

MN‏ يقولون السببية وهم : وهبا كذاك أو قل MISS bee]‏ © سيان 
و لکنه وهم غی یالعاف والبينات » غی پری على ما لبعض القائق ق 
دراسة الأفهام » فان أحوال المرض أدل على خصائص الصحة و أسرار 
تراكيب الأجسام . 


1 


۳- الضرورة الریاضية 


۱- آما وقد سقطت قلعة السببية ۰ فلییحث العقل عن سكن له فى 
ميدأ e‏ هو الضرورة الرباضية و وان البنات التفرقة ق بناء عل الطبيعة 
أعداد ‏ كا يقول جيئز ‏ أما معالم البناء فعلاقات بين مجموعات من 
الأعداد ضخمة » E‏ 


وذاك ضرب آخر من الضرورة . ولکنبا 3( هذه المرة ضرورة غير 
موهومة من جانب الذات على الأقل . فالعلاقة الرياضية ضرورية عقلا . 
لأن تقيضها غر متصور : فان حقيقة العالم الذی لا نعمرف عنه مباشرة 
إلا إحساساتنا » لا سبيل لنا إلى معرفها إلا أن نعيد بناءها » وكا نركن 
فى هذا الآمر الى سند متين لصدق أحكامنا » ينبغى أن تكون الأحكام 
بغر نقيض ممكن فتصدق لدينا صدقا ضروريا . 

۲ -ولکن ما خر هذه الضرورة الذاتية ؟ أليست ضرورة قهر » 
آو ضرورة عجز کضرورة الوقائع الاثلة ی اس ؟ 

شتان ! 

فان ضرورة الوقائع احسوسة تقهر اقرارنا » تلزمنا معاناببا ولیست 
قائمة على امتناع النقيض » فی التصور . آما الضرورة الرياضية فلا تدین 
للحس بشیء ‏ لامپا عقلية خالصة . 

۴۳ وت شبة أخرى . . . آلیست الضرورة العقلية عبارة عن عجز 


عن تصور النقيض ۰ فهی من قبيل العجز عن عدم تقرير آنتا نخس 
ما حس ؟ 


۱۳۵ 


إن وزر هذه الشهة واقم على الكلام وما تحفل به من مجاز ه 
فالعجز هنا من هذا القبيل المحازى . وحقيقة الأمر أن النقيض لا عكن 
أن يكون . فهو غير موجود . ومن ثم فهو غير متصور فالعجز هنا ليس 
اساً عدمیاً مثل العمی والموت مؤداه انتفاء قدرة من شأنها أن تحصل . 
بل إن العجز اللحق فى هذا المقام غير لاحق بنظرنا العقلى » بل يلحق 
بالنقيض العاجز عن الوجود فهو عجز فى الموضوع لا فى الذات الواعية 
له . 


فلو آن الوضوع كان . لكان فى الذات الواعية وعیه وتصوره . 
فهو غير متصور لاعتبار مهدر عن وجوده 5 


5 - واذا ثيتت الضرورة الذاتية للرياضة بى ol‏ نمتحن موضوعية 
هذه الضرورة » فالضرورة الرياضية أو الرابطة فہا يقال أنبا ضرورية . 
فا خبر pst‏ 2 والتعريفات والقواعد » أى ما خر و مادة و الرياضة ۳ 


إنه إذاكان وجود الأشياء هو موضوع العلية . فان تصورها احرد 
أو ماهیتها هو موضوع الرياضة . فالرياضة -- کا یقول بوترو - حن 
أحلت, الدالة محل العلية قد أدخلت بذلك الضرورة على العلم . شاهية العالم 
فى متناول العقل عن طريق الرياضة إذا كان وجود الوقائع ليس ى 
متناوله بالسيبية . ولكن بحب كيا يصح هذا أن تستوئق الرياضة من 
مطابقة العالم لها مطابقة رياضية فيجب إذن أن نستيقن من ثبات الطبيعة 
بقینتا بشات عقولنا . 

ه- ولندع جانباً ‏ فى الوقت الاضر - ثبات عقلنا فى الرياضة » 
لننظر ی آمر مادا فنجد عصرنا الراهن مبرءاً من زخارف الا ela‏ 
الى كانت تحف يطييعة المسلات والتعریفات الرياضية . فهی لیست يعد 
حقائق أبدية . وعا هی ۲ لهة آخری تصدی لها النقد العقلى فامتحنها عن 
قرب وأجلاها عن عروشها فى أقداس هيا كلها » وصار WT ade Gall‏ 
ليست إلا مواضعات » وأنبا حض تنجریدات من معطیات العالم احسوس . 


۱۳ 


ولیس للرياضة من فضل عل سائر العلم بعد هذا الا بقدر ما للاستدلال 


4 فا الر مان ۴ 


ه إن هو إلا بناء نينيه ٠‏ على قول روجبیه(۱) « فهو لیس ربط 
مبادیء كلية بعضها ببعص » ولکنه ربط موضوعات ماربطا تستخدم 
فيه تلك البادیء بحیث محصل على مزيد من الموضوعات والعلاقات ٠‏ . 


أى واقعة سواء حسية و عفلية . فهو تجربة نعانبا فنة کرها ونقررها علی 
قول بوارییه . 


۷ - فهل هذا اتفریر آو التجربة جرد رضوح قهری لضغط غاشم ؟ 


وان لجواب هذا السؤال لأهمية قصوى . لأن اتقربر حکم » al,‏ 
نحكم أنك تحكم » أو تقرر أنك تقرر لا يبدو من قبيل الحكم برؤية أو 
مذاق أو سماع فانتى إذا لم أرلوتآ معينا حكمت بأننى لا أراه ولكن 
بيس فى إمكاق أن أفصل حکا لی عن حكمى الذى به أقرر أصدرت 
ذلك الحكم . فالحكيان هنا شىء واحد لا يتجزأ » لاأمهما الذات الواعية 
تتخذ عن ذانبا موضوعاً لها . بیغا اس ليس إلا موضوع الذات الواعية 
فحسب . متميزاً عنها » وقائمآ بمصدره . وهذا الموضوع الحسى المتميز 
(ذا صار الحم به موضوعاً لحكم ذاق ء كان هذا Lo, du SH‏ 
للذات غير منفصلة فيه الذات عن الموضوع + فوعى الذات هو الحكم 
الذى موضوعه كل عملية تقوم بها الذات الواعية . بيا الواقعة اللسية 
خارجية کانت آو داخلية - موضوع Az‏ هو بدوره موضوع 
غبر متمبز لوعی الذات . 





+ بنبة النظر يات الاستنباطية‎ )١( 


۱۳۷ 


فان نكم أناك نحم » فذاك التفكر »وأما أن عم آنك تری آو تسمع 
أو تألم فذاك الإحساس . 


۸- ولکن مها یکن من آمر اتللاف > er‏ هو وضع موصوع. 
فأن تحكم أنك Sl‏ هو أن تمعل من حكالك موضوعاً uy TS‏ ۱ 
ولكنك إذ تحكم أنك تحس شيئا » لا تضع الموضوع » بل إنه موضوع 
فعلا » وأنت ملزم بمعاناته ولو لم تفهمه . ولسنا ى مقام الكلام عن وعى 
الذات » بل عن عملية الحكم والبرهان والربط العقلى بين الحدود فن أين 
تنجم الضرورة فى هذه الصلة الى ندعوها حکا ؟ 


أما ما يرسون فيقول « لأننا فى جميع العمليات والتحويلات قد عنينا 
أن نظل الهوية قائمة » وبذلك يكون للاستدلال ضغط حقيى يلزم عقلنا 
فيقهر إقرارنا » . 

وأما جوبلو فزيد الأمر جلاء بقوله « إن عاية البناء حسب القاعدة 
تەرز نتائج جديدة » فالقاعدة تضمن ضرورة هذه النتائج » 

٩‏ - ولكن الأستاذ لابرت يعجب من هذا ويقول و ولكن القواعد 

وإنه لعجب انزلق إليه عن الخلط بين صورة الرياضة ومادما : 
فالتعريفات والسلات آی قواعد الرياضة مواضعات کا سلمنا » ولکها 
ليست صورة العلم الریاضی » بل هی مادته وموضوعه آما صورة الرياضة 
فهی الهوية و التی تقم الطايقة بن العمايات وما تووضع عليه من قواعد» 
وهذه المطابقة هى Öle‏ ضرورة الر هان الضرورة الذاتية ۰ 

۰ - ولکن الرء لا محخطی ء فى الرياضة - ib dl‏ هذه الضرورة 
الذاتية - نحوا من الوضوعية موداه نبا لا عکن انکارها لدی الناظر فبا 
وذاك آن حکامها موضوعات وعی ذواتنا . ولا عکن آن تجحد قیام تلك 
الوضوعات ی وعینا متی قامت‌فیه » ولا آن تحکم مخلافها لامتناع نقیضها. 


۱۳۸ 


ولکن آمذا هو الالزام والقهر ؟ 


حسبنا جواباً على هذا السؤال أن نذكر أن الرهان عمل لا يتوقت 
إلا على إرادق فلو آردت برهنت » وإذا لم أرد فلا برهان . آما الضرورة 
التى ف البرهان فناحمة عن ملاحظة الهوية » الى مختلف عن الملاحظة 
Ob Aye!‏ نقیضها متنع الوجود ؛ بیع لا نقيض ألبتة للواقعة الحسية . وهذا 
كل ما يميز الضرورة العقلية من ضرورة الواقع . 


۱ أما عن أبدية الرياضيات . فان حدودها نجريدات أو تصورات 
خواصها غير منفصلة عها . فهى مرتبطة مها ضرورة » لا ارتياط معلول 
بعلة . ولا ارتباط عارض بعارض سواه من باب أولى » بل إن ltl‏ 
وحلودها هی هی . . . » وهذا ما مجعلها تبلو عنجاة من الانقضاء 
الزمى » مکفولة الثبات برغمه - 


1Y‏ هوذا العقل قد لاذ باهوية Ge‏ خئلته السيبية . فا مراده من 
هذا اللياذ هنا وهتاك ؟ 


إن التغبر كون بعد عدم » وعدم بعد كون » فالعقل فى حاجة إلى 
عاصم له من المكان والزمان ولواحقهما الى نجبه الحس . فهو لا جد له 
مندوحة من معاناة المحسوس » ولكنه مجبد ى نحويره حى ليقلب بناءه 
رأسا على عقب . فاطوية کالوجود والابد واللا نباية والدوام . هی 
ما ینشده فی العام . فاذا آحطاها نی خير الحس عنه ۰ آعاد بناءه عقتضاه 
وسواء حسن هذا أم ساء فهو ليس من هنا فى شىء وإنما نحن نقرر 


هذا الواقع ؛ gaa‏ ق أعقاب العقل مستكنين سر فعله اتفاص . 


۱۳۹ 


$ وما المقنضى‎ - ٤ 

۱ - ها هی الوة بین شهادة اس وفعل العقل تفغر فاها فالحكم كل 
ماقرر صلة بن حلین » تصورين كانا أو حكمين . وان هذه الموة لقميئة 
أن تدهش من لايأخذ الأمور كا تعرض له مأخد التسلم . فلو لم يكن لدى 
العقل معيار للحقيقة إلا هذا المحسوس ووقائعه الغفل > ففم إذن شكه فيا 
يقدمه له el‏ وما المقتضى أن يبحث عن الضرورى رافضا المتناقض 
والمتتع التصور ء لو أن مصدر الحقيقة ومحكها لديه ليس إلا هذا 
الواقم احسوس ؟ 

۲ - وما المقتضى OT‏ ینقد العقل اسلسی ؟ إن الشلك أدنى الشك ما كان 
ليخطر على عقل من العقول لو م یکن لدیه معیار للحقيقة سوی هذا اس 
المعروض بل المفروض عليه ؟وهل الشك إلا عدم مطابقة المعروض لسلطان 
مفروض ؟ فا دام عة شلك فلابد وراء الشك من سلطان . وما من سلطان هو 
لدى العقل أوثق وأسمى مازلة مما محتكم فيه إليه . 

بل إن النظام نفسه -- وهو أساس إدراك الحموع الحسى ما كان 
ليوجد بل ها كان ليخطر فى الأخلاد » لو لم يكن أساس هذا النظام سابقاً 
ف العقل على ماینظم عقتضاه . وكيف بمكن أن يكون لهذا الأساس قيام 
فى عقل هو محض مرآة للحس ؟ 

مسائل لانرى الأزاهة المزعومة للوضعيين ستجد ابلواب عنبا هينا . 
da ll‏ ذات بدوات el‏ تنكر قسما من A‏ ( وهى وقائع 
نشاط لكى لاتستبى إلا ماتعلق متها بالأشياء . 

٣‏ - ولكن لندع الان جانبً حدیث هلا العیار العقل » لنتایع نی کل 
مالا یقبلهالعقل من احسوس فلسنا نبغی آن نورد هذا العیار اپراداً مذهبی 


۱:۰ 


بل نوثر آن نبن - موضوعاً - مانجهد الذات الناشطة فی تجنبه بأی من > 
ولو آوقعها هذا ی الوهم . فاکان آسهل الأخذ بالتعین احسوس للیقن 
مصدراً ومحكا . ولكن العرد على أسوار هذا الواقع المحسوس فيه الكفاية 
وحده للدلالة على أن المحسوس ليس ميدان العقل الفريد » ولامصدر المعرفة 
الوحيد . فإذا زاد على هذا أنه مرفوض لدى العقل غير مقبول » فقد لزمنا 
أن نسأل . دوما المقتضى هذا الرفض » ؟ 

Luo y‏ الان تلك الإشارة إلى لزوم مقتضى يتعان به رفض الحسوس 
ES‏ صدده من عزل مالايفتأً العقل يرفضه من هذا المحسوس. 

- ماذا فى العلية ما ليس قى الحس ؟ 

إن أوساط الناس يرون قى ذلك رأياً . 

نستعير له لسان لوك إذْ یقول:(۱) ان العلة J la, hs pele‏ 
الوجود . والمعلول هو مايستمد بدايته من شىء آآخر . 

وقد أوضح الأمر منطيق محدث هو جزيف حين قال : « إن إنكار 
قانون السببية العام هو رد العالم إلى أجزاء لاصلة معقولة بينها»(؟) . 

ه ‏ وليس فق هذه المقالة مالم يسبق إليه لكريس بعبارته اللمأثورة . 
و لاعکن آن یکون شیء من لاشیء » وهو قول يبدو نقيضه ممتنم التصور ‏ 
بل إن الذين: حاربوا السببية لايسعهم إلا أن يقولوا مع كيتز أن أهميته ترجع. 
إلى الاعتقاد بأنها د تاى الضوء على توقع ظاهرة إذ تحدث ظاهرة سواها ». 

5 ولكن هذا التوقع لايتفق وعالم الحس كا ماله الوضعيون 
والتجريبيون الحسيون إلا قليلا . وهل هذا التوقع إلا إباء العقل أن محبس. 
فى حدود الانقضاء الفعلى للزمان ؟ 


(۱) محاولات عن الادراك الیشری . الکتاب ۲ . ف ؟ 
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فیاذا وبأی مقتضی نتوقم ؟ آما des ce an o‏ قوم 
oy‏ تصوره لأن التصور الق فرع علی احسوس و کی › فلاید آنمعیاراً 
pl‏ غير الحس هو الذى يبيح لنا ويدعوتا إلى تصور المستقيل ومن مت 
إلى التوقع . 

۷- حسینا الان أن نسجل آن العالم احسوس لاعکن آن يكون مقبولا 
لدى Jl‏ كا يمثله الس . لهذا يعتصم بالسببية محتمياً مها ... 

۳ الاحماء‎ es 

ما هو نقیض ماعثله السببية » أى نقيض الدوام ء ذلك الدوام الذى 
o‏ الحس إهداراً متصلا مذا الانقضاء الذى يعدم وحخلق ی کل آن » 
والدوام هو مايطلب العقل إلى معتى الجوهر أن يقيمه ويضمنه ومثله له . 

أجل إلى الجوهر يفزع العقل ليحتمى من المحسوص » بل وليعيد تنظم 
ow pel‏ ۰ حی يوافقة . فاوهر هو مراد العقل من السبيية » وهو 
مايستمسك به ليفهم العالم : 

ولیس من مقالة ى هذا المقام خير من مقالة جونون و لاسبيل إلممفهوم 
كاف اسيبية بغر الرجوع إلى تصور اعلوهر » . 

۸ - فالغول الذی يتحاشاه العقل ويلقاه بالجوهر والدوام ق ثیاب 
'للسيبية ليس إلا الاطار الكلى للمحسوس » الذى يراه العقل غير متفق 
-ومعاييره الخاصة للحقيقة . 

ورب قائل : قا هى إذن هذه الحقيقة ؟ 

إنها الموجود ما يراه العقل » بصرف النظر عن glad‏ 5 

Jal ٩‏ إذن يتكر الإطار الكلى المحسوس » ولكن الحس يلح 
.عليه أن يقبل ماينكر » فلم يجد معتصما من التسلم لعدوة إلا ما بمثل معياره 
بحاص جهد المستطاع > وذلك المعيار هو الدوام . 


€۴ 


cla Ls‏ بين معياره وبين التغير والانقضاء الظاهريين آقام السبب 
والجوهر . فالدوام هو معیار العقل » والتغیر هو مضمون امس . 
والجوهر هو الجامع الموفق ‏ عن طریق السببية - بین اللوام والتغير. 


۰ -- فالکان والزمان مصدر هذه الموة بين الحس والعقل . وها 
مایری العقل نفسه عاجزآعن قبوله » فیعارض الانقضاء الزمی بالتوقم » 
ویقم السببيةالتى زعموها وا لتکون معبرآ للعقل ال تعقل الحسوس لاجرد 
تقبله » لآن السببية نثل لدی العقل فحوی حقيقة ول بثقته وتصدیقه من 
غول الزمان وعتقاء الکان . 


١‏ إن هذا الیل التلقای الذی لامعدی عنه والذی بری به التعتل. 
إلى تأول ely Gad cal‏ التحضر دون البدایی فالیدایی الذی بتوجه 
إلى السحر » زعا تدفعه ٍل ذلاك دواقع المتحضر إلى القول بالسببية كى 
يستعين على فهم ا محسوس الذى 4£ Age a]. alae‏ العقل لادخال النظام 
على تفاوت ف الدرجة - إلى ذلك العالم المتفرقة أجزاؤه » المتغير الميثة فى 
کل آن . فالمجی یتذرع لذلك بالسحر والحضرى يتذرع له بالسببية » 
والعالم بالدالة الرياضية » أو كما تقول السيدة سوزان ستبنج(١)‏ « إن الفارق 
الأكبر بين بكرة العلى وضحاه إتما يتمثل ى تمو سلطان النظام og‏ 


Je si تخلى عا العم‎ ٠» تكشفت السببية عن وهم‎ God — VY 
إليه أنه فعل » ليأخذ بالدالة الرياضية التى تقوم كذلك على النظام ,ععی‎ 
صارم » والی تنتهبى كنا سلف القول- إلى الحوية مبدأ العقل » قالرياضة‎ 
فى صورنها الاحرة توشك آن تكون فرعا من المنطق » غير معنية.‎ 
. إلا بالصورة‎ 


- 7 . مقدمة حديثة للمنطق ص‎ )١( 
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۳ -ولکن القول بأن الرياضة هی الصورة الكاملة للعلر » والقول 
فى نفس واحد يأن موضوع العلم الفرید هو معطیات ایس ؛ أمر قل يبدو 
عليه التبافت : فانه وقد تداعت ضرورة السببية » تاق العقل إلى الضرورة- 
لاجة له لها - فنشدها ق الرياضة آو بالری ی النطق ۰ فلاذا بطلب 
المقل الضرورة کل ها الطلب الدائب ؟ 

Of 6‏ هذه الضرورة غیر مطلوبة له لا لتفسر احموع » ذلك أن 
الصرورة آداته لي يوفق بن عالم الوقائع ق مجموعه » وبين معیاره 
اللخاص . فاذا افتقد تلك الضرورة امتنع أن يعقل العام محسب معياره . 
ومعی هذا آن یناقض نفسه بقبول ماخالف معیاره . فینهاوی بناژه ويتهار» 
بل یکون ذلك له عثابة الانتحار . فالعقل فى هذا المأزق فى مقام هملت 
db y‏ : 

« أن تكون أو لاتكون تلك هى المسألة » . 

Og Ob‏ . هو أن مجد حلا كفيلا يتبديد الاختلاف والتغير وفقدان 
al‏ لیتفق موضوعها ومعیاره انلاص . ولا یکون» فنلك 
آن یستسلم لوقائع وتغیرها فینکر مبدأه . وهو اللوام واللاتغیر واطوية : 
وبين الموت و الباة لا اختیار حتار . 


۵ - وجود بثبر تغير : 

ذاك مایقتضیه العقل ومالا طاقة له بالنزول عنه . وذلکم هو «الطلق» 
الذی یتناقض و کل مایقتضیه إطار الزمان والکان » فاطرب من کل 
مایتغبر » و کل مامخضع للحد » ومن مقتضيات الوقائع الغفل » هو دافع 
العقل ژل نشدان الضروری الذی عتنم نقیضه فبالضرورة يريد العقل أن 
يقهر الوقائعم الحسية الغفل » ویصل ال التحرر من ضغطها الغاشم علیه . 


4٤ 


كه الهوية وامتناع النقيض 
۱ - علام تقوم کل ضرورة عفلية ؟ 


لا شك لى قيامها على استحالة اللقیض ay e‏ استحالة ju‏ عنبا 
أحياناً ‏ بامتناع تصور النقيض . ومعظم افلاسفة والْناطقة بعدونه 
القانون الأمى للعقل « فلو أننا ‏ كما قال ليبنز ‏ أثبتنا أنه غير صحيح » 
فلا يكون طذه النئيجة قیمة الا بقیامها علیه وباعتبار صحته ۱ » . 


۲- ولکن هذا البداً یس سوی الوجه الآخر Lad‏ مثبت » هو مدا 
«اطوية . فائبائه هو ما نرمی زلیه من قولنا باستحالة اللقیض . فهذان القانونان 
- کا یقول کینز )1١(‏ « ينبغى أن بعتيرا أساس العقل » بمعبى أن 
التفکر الانشای والر هان النسق مستحیلان الا |ذا سلمنا مهما » . 

ولكن هذه النظرة لا نخلو من انتفاعية » فاذا يعنينا ‏ و نحن طلاب 
حق فى أمر العقل ‏ أن يتسق التفكير أو لا يتسق » وإنما يعنينا أن يكون 
؛اتساقه هذا على أساس متين . فمتانة هذا الأساس لا وجه نقعه : وهل هو 
.صحيح أم باطل » هو ما يعنينا فى هذا المقام . 

۳ - فعلام یقوم آساس الضرورة هذا ؟ إلا ضرورة ذاتية ما دامت 
لا تستند إلا إلى العقل ونشاطه الخاص . فییی علینا -- حى لو ثبتت هذ 
الضرورة ذاتیاً - آن نبحث عن أساس لكلية أحكامنا وشمولها ٠‏ تلك 
الأحكام المقول إنها ضرورية - إنكات لهذا الأساس وجود . فقد نشد 
.لهذه الكلية سند من موضوعية العام احسوس ۰ فکان هذا مصلر قوة 





(۱) النطق لصوری ص 45 > 


للمدرسة الوضعية و ولکن یکی لبیان آهمية هذه السألة آن نذ کر أن قيمة 
الفعل العقلى کله مرهونة ما . فاذا قامت ضرورة هذين المبدأين . سلمت 
الضرورة - الذاتية عن الأقل -- للمنطق والرياضة والعلم . 

ء - فاستحالة القیض ليست إلا أداة القول باثبات الوضوع 
ضرورة - فا يرهن عليه هذا البداً هو الوجود » هذا الوجود الذی جب 
می آثبت ان بی هو هو . 

وذلك موقف لا يرضى عنه القائلون بأن الهوية إذا al cist‏ 
مداها حالت دون A Y. Eu‏ یبز موضوع من محمول ولکن 
ینبغی أن نذکر أن الهوية المتحققة ق الحكم ليست إلا هوية معيارية 
erat‏ بمعادلة » أو دالة ثابتة » آو دوام ۰ فالهوية قانون مطابقة Sil‏ 
لعن ذانه . 


ومن المناطقة من ينكرون الهوية » ولأسباب غير منطقية فيا یلوح 4 
فسوزان استبنج الأسناذة جامعة لتدن تقول فى کتابا مقلمة حديثة 
المنطق ‏ ص 57١‏ ) . و إن التأويل التقليدى لذلك القانون dot‏ 
میتافز یی . فاذا كانت تعتر in as I»,‏ محمولات » فيمكن تأويل 
الصيغة على آنبا تعببر عن دوام ابلوهر ۰ آو [ثبات شیء وراء التغیبرات . 
وهذا ما لا عکن اعتباره مبداً آساسیاً للتفكر المنطى » . 


ونقول نحن أن هذا الاعتراض وغير كاف منطقياً لنبذه » . 

عصيح أن ذلك اليداً عى آن وراء التغبر as‏ آو بعبارة آدق L‏ 
آنه یازم أن يکون متخر حى O‏ اليتافزيقا والفزيقا 
على السواء لا يستطاع تصور تغير بلا متغير » أو محمول بلا موجود 
يبحمل عليه . 


ولو أن السيدة ‏ الى pe‏ فى هذا المقام كل عدو لاميتافهزيقا ‏ 
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قالت إن معطيات اس والوقائم لا تعطینا الا جرد تغر بلا متفر » 
آی بغر جوهر باق حدث له التغر ات لرددنا على هذه ¿Lu‏ بان هلا 
حیح ولکنا حجة لنا لا علينا » لگن دعوانا أن العقل لا يقنم ععطیات 
اس ولا مخضع له ق آحکامه » ولا ینحصر فبا . بل هو يتأولها على 
حسب مبادثه اللخاصة . التى ثم على معیاره الکنون »> ووجوده امن » 
الذى لا ممكن أن مخسره لربح العالم احسوس کله ۰ فان الثمن الذى 
يؤديه عن إقراره بالحس دون Ty col pr‏ يعرض له إنما هو عيبن وجوده. 
وین الوت والياة لا اختیار شتار - 


Je فعلام تقوم مبادیء الرهان برهانا أقوى من كل برهات‎ _ı 
موضوع علاه ؟‎ 


من المقطوع به أننا بجب أن : ستوثق کل الاستیثاق من أساس ¿SL‏ 
وما لغير هذه الغاية قطعنا هذا الشوط الذى نريد أن نمضى 4 AU‏ 
عداه . ولكن ألا ينبغى أن نتساءل ابتداء وما هو الرهان ؟» ‏ قبل أن 
نطلب برهانا على مبادىء الرهان ‏ ولاذا يطلب اليرهان ؟ ولمن يطلب ؟ 
' ولأى غاية ؟ ا 


Ola yl — Y‏ معرفة بالواسطة وضرورية معا : تقوم على امتناع 
النقيض ومن نمت على جوهرية الموضوع المتنع نقيضه - 


والنى ينبغى أن نذكره ولا ننساه هو أن المعرفة Ale‏ 
معرفة بالواسطة وأن سبيلها هو الخلف » الذى تقوم عليه ضرورة 
هذه المعرفة .. 

آما لاذا ثر هن » فجوابه wi‏ نيرهن . لنعرف حين يكون الموضوع 
غر مائل لدى العقل مثولا Tol.‏ . فنحن لا نلجأ إلى البرهان لنعرف 
st‏ جاعنا » آو ما حس به من لون وطع, وما إل. ذلك » أو أننا OW Sa‏ 
ق آمر ابر هان . - . 
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فالر مان لا يلزم إلا حين يكون الموضوع غير معروف بذاته ؛ فری 
أنفسنا مضطرين إل الاستيقان ق صدده بعلامة لا تخطیء لليقن والق ج 
وهى امتناع التقيض . 

آفلا يجوز لنا الآن أن نستخلص أن المعرفة المباشرة تساوق 

الموية ؟ وأن ابر ان . أى الحكم العقلى الضروری - یساوقها پالواسطةء 
وتلك الواسطة هى امتناع النقيض ؟ فالمعرفة هى الغاية من اليرهان: 
والأنية هى الممرهن له حين لا نستطيح تحصيل الموضوع بعر واسطة . فهو 
الوسيلة الى نتوسل ها إلى ما ليس تى اليد فعلا ‏ 

ولكن أليس لدى الإنية ما عدها بمعرفة مباشرة ؟ 

بل 1 ولكن للأنية معايير يحب أن ثتلاءم معها هذه المعارف وإلة 
رفضها كا يرفض الصيرق النقد الزائف»وهى معاییر لا تتعلق بابلزئیات + 
بل باحموع ولواحقه . فموضوع هذا امجموع هو ما يتوسل العقل إل 
معرفة حقيقته بالير هان إن أعوزته به معرفة مباشرة صحرحة . 

فئمت إذن موضوع أسنى للحقيقة » لولاه لماكانت بالعقل حاجة إلى 
ابر مان أصلا فلیس للبر هان معتی إلا البحث بالواسطة عا لا يحصل مباشرة 
وما كان العقل ليلجأ إلى البرهان لو لم يكن وجود موضوع البرهان أوثق, 
لدى الأنية من كل برهان » ومن كل الوقائع المعروضة عليه للامتحانه 
فى إطار من الزمان والمكان . 


ه -. فالحقيقة إذن قائمة + da‏ الانية وجودها » وتسخر العقل ق 
الوصول إلبا يالبرهان حين تلو منبها المحسوسات بل وحين تخالفها ه 
فوجودها Cath‏ من الشهادة : لأن العقل مستعد فى كل لحظة أن ينكر هلا 
المشبودق مجموعه ليصدق مها ويبرهن علها برهانا قد يؤدى إلى نقيض 
هذا الجموع المشود د ثم يطلب إليه أن يتفق ونتائج البرهان » وإلا 
رفض المشبود المحسوس ونفاه . فالعقل قاكم على اعتبار وجود 
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الحقيقة c‏ وعل ]> عدم وجودها ¢ ف حين آن و جود ال مسو س 
ليس عنمه عحال . 


ومن انطباع وجود القيقة فيه هذا الإنطباع يصدر العقل ف عله 
على التوفيق بيعها وببن احسوس . 


٠‏ فهلان المبدآن » ميدآ الحقيقة التى لا يعمل العقل إلا مقتضاها 
وها » ليسا ى خاجة إلى بر هان لا اشيا بای انعر ماه افليس 
يعنينا هذا ؛ لأنه يستوى لدينا أن يصحا أو يبطلا » ما دامت هذه هى 
الحقيقة فهما ‏ ولكن لأآنها يالذات ما يعرف بذاته من الموضوع 
Dl‏ 


وما یعرف بذائه لیس موضوع معرفة بالواسطة » أى برهان . 
ويترتب على هذا أن مسألة المحك الأعلى لا تقوم بالنسبة لايقين بالعقل » 
بل تلزم لايقين الموضوعى فحسب . وسننظر ذلك ق مناسيته . 
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<- الط لق والعدم 


۱ - للعقل میادئه فق قصور العام ومعرفته » وقد رأيناه لا يقبل 
ذلك الاطار من الکان والزمان » وأنه يطلب إلى الوقائع أن « تنتظم » » 

ولا يقتضى ذلك النظام إلا أن تنوفر فيه الحوية » أى أن يكون هو نفسه » 
وألا خضع للانقضاء الزمنی والعجزق الکانی » وطذا بجد العقل مطمأنه 
وحريته ق الرياضة . 

فحن تنتظ الوقائع ونخضع للضرورة العقلية » تضحی معقولة » 
أى تتحد مع العقل ۰ لاآن صورنها ابلديدة مستمدة منه » وتتخلی عن 
صفة الضفط علیه وقهره » فتتيح له الحرية حيالها . ذلك أن الموضوع 
الأسى للعقل هو للهوية من جهة الماهية » والوجود من جهة الكون 
( مصدر كان ) »ء لأن الماهية ماهية كائن ما . 


فالموضوع الذى لا مخضع للتغير ولا للانقضاء كاد » وكائن أساساً 
للعقل وللموجود نفسه باعتباره موضوعا للعقل . . . ذلكم الموضوع هو 
و الطلق » . 

۳ وقد يقال أن الطلق لا يدرك ولا بتصور € لاته یس مکناً آن 
يقال ما هى . 


فنقول لهؤلاء : إننا منهج الوضعيين عينه وجدنا أنه كان من المستحيل 
آن یکون للعقل نشاط وفعل [لا آن یکون الطلق آساس‌هذا النشاط y‏ 42 
خلولاه Jill La‏ التغبر واحسوس » ولعاش عبداً لشهادة الحس تأنيه 
آشتاتاً بفر سلك منظوم ولا معی مفهوم . آما و هو یبنی ویحقق ویصدق 
ويشك ويرفض Cnty‏ وینقد » ویعل آنه يشك ‏ فنلاث آن لدیه معایر ا 
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تباين للزمان . وتباين التغبر » وهو لديه أوثق من کل ما تروضه عليه 
شهادة الحس ق إلحاح و باجة . 

٤‏ أما قول قائل : ماحد ذلك الذى به تعرف الأشياء » وبغيره 
لاعقل ولا تحصيل ؟ فذاك سؤال ليس أبعد منه عن إيقاعنا فى ربقة 
A‏ . فإننا نسأل السائل أو لا : ما الحد ؟ وإتما محد المحهول أو يعرف 
بما هو أعرف منه » فكيف يطلب تعريف ما به تعرف جميع الأشياء ؟ 
وإليه تقاس نى العقل وتمتحن ؟ إن مثل هذا المؤال جهل واضح بموضوع 
الكلام . 

ه ‏ وظاهر البطلان كذلك أن يقال إنه ممتنع » لأن عدم وجوده هو 
المتنع . وأننا ob En 2 Y e all al Y dull doy Y‏ 
للامتناهی تألیف غبر مشروع من التناهی کا و هم بعض معارضی دیکرت. 
صحيح أن العالم احسوس لا یقدم لنا الا التناهی » ولکن لیس هذا کل 
شیء. . بل هناك رفض العقل هذا المعروض عليه يالذات » فهو لا يصدة 
ولا يأخذ به قى إقامة صرح العلم » ذلك أن المتناهى غير مقهوم لدى العقل 
حى لبرب منه لاثذا بما يوافق مبادثه الخاصة « فالمطلق وحده هو المقبول 
لدى العقل » كا يقول هاملتون . ۱ 

٩‏ - ومن الفلاسفة من يزعمون العدم سابقاً أصلا على السلب » وأن 
الجزرع آية هذا . 

فهل العدم موجود ؟ فاذا لم يكن موجوداً » فكيف يتسنى أن 
نسلب وننی ؟ 

wl‏ لا نتی oY‏ العدم موجود »> أى لأن اللاوجود موجود » بل 
. لان الوجود موجود » ولکن علی غبر ما نتى وننكر . فالتى صيغة لفظية 
لإثبات غير ما نتفيه من التغير Ally‏ 

قالتغر والتجزو اللسيان هما المسعولان عن هذا اللبس ٠‏ لأنه بالتجزؤ 
al ¿ll‏ الأجزاء » ونبيأ الرفض ف بعض والقبول ف 
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يعض آخر . كذلك الخال zu la‏ عنه بالوجودات احسوسة . فهی تبلو 
tad‏ متنققلة من عدم إلى وجود » ومن وجود إلى عدم > ف حين ليس 
لدى العقل إلا حقيقة واحدة هى الوجود » آو الطلق » غبر التضر ذو 
اللوام . فهذا و ابلزع » نفسه ما کان لیوجد لو ۸ يكن الوجود eke‏ 
ی آعماق العقل طبعاً هو آساس فعله جمیعاً » وطذا یقبض قلوبنا وهم اس 
OL‏ تلك الموجودات N‏ کانت قد عدمت » ویبدو لنا هنا مأساة مفزعة. 
لأنه ينبدد أصول إنيتنا نفسها » تلاك الأصول الى الوجود عين ذالها . 

فهذا القاق » قای الإنية الواعية الى لا تعرف إلا الوجود » فرضه 
علها العدم من جهة الحس قسرا . 


۷- وهل عکن تصور الطلق آو الوجود بالاطلاق ؟ آله تصور 
آر مفهوم ؟ وإن لم يكن له فكيف يزعم زاعم أنه يعرفه ؟ وما فحوى 
هذه المعرفة المدعاة ؟ 


إن الاسم مجرد الاسم عکن آن یتکفل جواب oda‏ السائل : 
فالمطلق إسم منى » لأنه كيف يراد أن نسمى ما ليس لهاسم مثبت ؟ للعقل 
عالمه المعقول » ولكن للسان صيغه الى لا مستفاد لما إلا من ذلك العام 
الغسوس التناهی التضر . ولان الطلق لیس کثله شیء > فليس له اسم 
عثيت LS‏ ذوات الأسماء . 


وکذلك تصوره . فائه لا تصور له > لأن التصور بريد عن 
محسوس يتجه من الجزثى إلى الكلى » ومن الواقع الحسى إلى « الوجود » 
فكيف يكون تصور لما ليس متناهيا ولا محدوداً ؟ إنه لا تصور له لآن 
طبيعته أسنى من أن تدخخل فى معيار ما من العايير الى تقاس بها الأشياء 
والظواهر . فمعر فته يجب أن تتفق ومقامه » ولا يكون ذلك إلا مباشرة 
وبغير واسطة » لآن الواسطة ضرورة . والضرورة لا تطلعنا إلا على مجرد 
وجوده ودوامه ووحدانيته . فيجب أن يكون نمت كشف غير بشرى 
> نعرفه » كا نعرف الال بکشف مباشر بید آنه بشری  .‏ 
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ails‏ الطلق التفرد بالوجود » ذلك کل مالدینا من معرفة عنه » بل 
وکل مالدینا لعرفة اقيقة - ی لبنانها - فیا یتصل بنا و بالعا . 

۷ - ولکن کیف مق لاذات إذ تتأول الحسبى ليغدو معقولا آن 
تطلب إلى العالم أن مخضع لاحکامها هذه ؟ 

ولاذا تفعل هذا ؟ وکیف یتسبی Of‏ تفعله ؟ 

إن الذات تعرف نفسها والوجود شيئاً واحداً » فعی عثل هذا الوجود 
الا کر وتعر عنه وتعمل له وبه » فهو عندها حقيقة کل موجود . وطذا 
وجب ألا تكون الأشياء على غير ما تعرف هی عن الوجود » مثلا فبا 
dc‏ به ماهيتها . 

وبعبارة آخحری > يرى العقل نفسه عثل الوجود الواحد الطلق » 
فكل موجود لا يكون كذلك إلا بتمثيله اوجود فهو إذن مجب أن 
يتفق والعقل الممثل له . فكأن العقل Ute‏ حلقة الاتصال بين المحسوس 
والوجود . 

فى المطلق تقوم الحقيقة » تلك الى الإنية وغير الإنية تعبيرات 
aoe lps‏ لها على السواء عا ھی کائنات » وعل هذه والحقيقة المطبوعة 
فی العقل - حی ولو ل يعرف آنها مطبوعة فیه - یقوم كل غلك ارقن 
و لوضوعية معارفتا - 

٩‏ - آفلا ze‏ لنا الان أن نقول عن هذا الرجود الطلق الطبوع 
فينا أنه هو الله الواحد التفرد بالوجود والدوام قطب الاشواق لدی کل 
مشتاق إلى التق والخير والجمال ؟ 

۰ - بغر الوجود الطلق يبطل أن يكون وعى . فالائية 
الواعية لا تری نفسپا - کلما رأت نفسبا - الا ضرء الوجود . 
فالوجود كنه الإنية وعين ماهيبا وهو الحقيقة المكنونة القصوی » 
فلا تکون معرفة [لا ولها من « الق » سند عال ومعوان مکن 
وضيات لا من a‏ و 
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1 معراج اليقين 


» ومی‎ oly أن سأل عنه بكيف‎ BLY will فلمطلق‎ ١ 
أنمت.ضرورة بالنسبة إايه ؟ أتقوم الحقيقة عليه » أم هى مستقلة عنه ؟‎ 


فى دعوانا أن الضرورة ضرورة بالنسية لنا » ولقيامها على طابعه فيناء 
أى على أنه ممتنع ألا يكون . وكل حقيقة ضرورية فهى أبدية لأنه هو 
الأبد والحقيقة والوجود . فءى وجوده وحده يقوم بناء كل معرفة عقارة 
ولیس ST na‏ سواه . 


؟ ورب فيلسوف مثل ie am (Vol‏ بأن « محيط 
تصديقنا أوسع دائرة من عبط معرفتنا ‏ وطذا فأنا حين أنتى إمكان 
معرفة اللامتناهى Y‏ التصديق به » ولا آن ذلك التصدیق ضرورة 
وواجب » ولا(١)‏ « آن العطیات الاصلية لعقل لا تقوم على العقل » 
بل یقبلها العتل ضرورة » اعتاداً على سلطان أعلى منه » فهذه العطیات 
de — 05)‏ وجه التدقیق -- معتقدات وحن مضطرون آخر الامر 
إلى قبول أن الاعتقاد شرط أول للعقل قبولا فلسفياً » وأن العقل ليس 
أساس الاعتقاد . ونحن لمذا مضطرون أن نترك عيارة «أبيلار » 
المتعجرفة ( اعقل ثم اعتقد ) إلى عبارة القديس إنسلم المتواضعة ( اعتقد 
ثم اعقل) - فالوعى أو التجربة الأولى إنما هى ى آخر المطاف من 
فعل الإيمان . 





2 ۳۰ ye Y ep فق عاضرات‎ 


(؟) أحاث عن ريك ص ۷۱۰ . 
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— وأنه لاستسلام يرضى حينا للتواضع » ولکتنا نکتی بالقول 
بأن المطلق أو اللامتناهى ليس بناء منطقياً وحاشاه أن يكون . فالبناء 
المنطق هو الذى يقوم عليه . وقد اججبهدنا أن نبين أن العقل لا معى 
لوجوده » ولا تعقل منه للأشياء إلا أن تطابقه . فهو يعقّل الأشياء ‏ 
أى أنه يريطها على المعتى اللغوى » ليؤدى ذاك ال موافقتها - وهی 
المادة الى فبا يفعل ‏ بصورته ومعياره وهو ١‏ المطلق » فأن نطلب أن 
يعرف المطلق كما تعرف الأشياء المتناهية » وأن يكون هو هو فى نفس 
الوقت » أى لا متناهيا » مطلب شطط على أهون النعوت ... ويكفينا 
ف الواقع أن نعلم أنه الموجود » وأنه الواحد ء لأنه المطلق من جميع 
الوجوه بلا حد » وأنه الأبدى الحق » كى نعم أن معرفتنا Gal‏ 
الضرورية قاعة علیه . 


وكذلك لا حاجة بنا إلى التخر بين «أعقل م اعتقد» و «اعتقد 
ثم اعقل » » فان معرفتنا آنه وحده الوجود هو العرفة والاعتقاد معا 
على السواء . فلعل الأولى آن نقول « اعرف فاعرف ‏ واعتقد فاعنقد » 
فان معرفی العام فرع عن معرقى الوجود الطلق » واعتقادی هذه العر فة 
فرع عن اعتقادی بالوجود الطلق . 


وقد تولى الرد على هملتون هربرت سبنسر . الذی یقول ان الطلق 
هو نفس جو التفكر . فتصوره ليس تجریداً عن مجموعة أفكار 
وتصورات › ري tam)‏ الأفكار والتصورات . فهذا العنصر 
العقى الأخير هو بطبيعته نفسها غير متناه ولا مندثر ضرورة . فى نفس 
الوقت الذى تمنعنا فيه قوانين التفكير من تكوين تصور لوجود مطلق » 





. الميادىء الأولى - القسم الأولى - فصل ؟‎ )١( 
: ٤ المادىء الأولى - القسم الأول - فصل‎ )9( 
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e Lal tar dal‏ إنكار هذا التصور لوجود الطلق » مادام هذا 
النتصور ليس (aa Y‏ وعى الذات . 

ولكتنا على خلافه نرى أن معرفتنا بوجوده وحده » ليست ¿Tay‏ 
بل پا الغاية والباعث الذى وراء كل نجريد . فلك المعرفة معطاة 
أو موضوعة » وبا نذكنسب كل معرفة ممكنة ‏ وعند سبنسر أن المطلق 
تجريد » فى حین نراه اسَيقة ای من آجلها نجرد الحسوسات ونژوطا - 
والطلق edo‏ توي یت از » مستفاد من معطیاته » ون ثرى 
العقل بستخرج معرفته العالم من معرفته الوجود الطلق . 


٥‏ أصحيح إذن أننا نعرف الظواهر فحسب ؟ 


هذا سؤال نرانا ى حل من الجواب عنه يغر جواب كنط »ذلك 
الجواب المشهور الذى يقول فيه « إننا لا نفهم الظاهرة وإعا نحضع ها 
وكى » بل الحقيقة وحدها هى الى نفهمها وتعرفها ولا مخضع الظاهرات! 

والمقولات مستفادة من وجود الحقيقة » ويغغر ذلك الوجود لا يكون 
للمقولات معبى » فهى ليست إلا ما نتأدى به a‏ العام المعروض علينا 
إلى الإنية الواعية » من الوهم إلى الحقيقة الى تتجلى لنا بعلامها الى 
لا تدحض ولا تجحد ۰ فهی البداً الأسی للعقل . فعرفتنا موضوعية 
لأنها تقوم على موضوع واحد هو القيقة . آما الظاهرات فلیست 
موضوعات الا للاحساس الذى ليس کفوّا الحکاية عن الوجود > بدلیل 
أن العقل يلى نفسه مضطرآ إلى ترحمة هذه اللغة المبرقشة إلى لغته الحاصة 


5 ولأآنه واحد وحيد » فالحقيقة واحدة فى جميع العقول » ولانه 
٠ eig ou any ely‏ لأنها كلها به . وكذلك يحق لنا كل 
الق آن نقول : إن الوجود فطرى ف العقل ٠‏ لأنه لو لم يكن فطريا 


۱55 


فيه لما أصر العقل أن یبحث غبر فاتر الهمة کبا یستبدل بالتضر التناهی 
اللامتناهی الداع المطلق . 

۷- ولکن ماذا نقول لمن نحتج علينا بالتداعى إلى غير نهاية قائلا : 
«وماذا کان قبل الوجود ؟ وماذا خارج الوجود ؟ » 

فنقول لثل هذا السائل : إن من يقول الوجود ينبغى أن يعرف - 
إن كان يفقه مايقول ‏ أنه يالوجود يكون ماقبل وما بعد » ويكون 


داخل وخارج .. وأنه ليس خلا الوجود c‏ لأن الوجود وحده هو الموجود» 
ele la y‏ لا وجود > ولیس للاوجود وجود 3 


أما من ds‏ : ما علة الوجود ؟ فجوابه عندنا آن العلية لیست قانون 
العقل . فهى ليست إلا تعبير عن کفران العقل کفراناً فطریاً بالتناهی 
والتضر والعدم ؛ تلك الوهام ای یزینها لنا اس . 

۸- آوهام ؟ ولاذا هه الاوهام ؟ 

لیس من جواب على هذين إلا القول القديم الأئور . «غایات ال 
غير US pla‏ » آو قول القرآن الکرم : «إن الله بعل وأنم لا تعلمون » + 

وقد يكون للمسألة جواب غير هذا من أوق کشفاً غر بشری یعرف 
به المطلق معر فته الحقيقة به : أى بغر واسطة . آما سائر البشر فقصاراهم' 
ذلك البصيص من النور الأبدى الذى يتيح لنا أن نعرف أن نمت وها 
وضلالة » لأننا نعل أن الحقيقة ليست محدودة بما ممثله لنا الحس + 

إننا ندفع الضغط لنبى على حريتنا » فالحرية إذن ليست إلا تخلص 
الإنية من كل ما لا یتفق معها » فتخلص لذات نفسها : لهذا يكون العقل 
حرا كل الحرية وهو يعالج الرياضة . مع أن أحكامها جميعها ضرورية 


Voy 


ذلك آن موضوعها لیس غریباً عن العقل » ولا دخیلا علیه » لآنه من 
حلقه . فالحرية شعور الإنية vo‏ لا مخضع لأى ضغط أو قهر » فهی 
إذ تعقل العالم محقق ذامها فيه . أما ضرورة الأحكام فليست ضغطاً de‏ 
العقل » بل هى نفس فعل العقل » مخضع بها الوقائع الغفل لذات وجوده » 
فيتحقق فبا »> ونحقق الذات هو الحرية إزاء الحس الذى -هددها بوقائعه 
Jal‏ ومدرها 5 

٠‏ وقد لا تكون بنا حاجة بعد إلى القول بأن الارادة لاید ها 
فى حرية العقل » فالحرية Le ar‏ لا عمل om‏ يتعلق الأمر 
بامسوس : 

وماذا نختار ۶ 

. نختار ذواننا » آی ما محقق فما یبایتنا هن وجودنا‎ bs] 

أما الحكم العقلى فليس فيه للآرادة مکان » لآن الحقيقة ليست طرفين » 
ومن ثم فهى ليست موضوعاً للاختيار . فالحكي لا يتوقف على الإرادة » 
لانه ضروری ى صورته » وكافل للعقل الحرية يبذه الضرورة نفسها 
قائماً غير مجحود ولا مهدر . 

١‏ فالحكم العقلى - يضرورته - يرد موضوع العقل إلى مصدر 
العقل نفسه . ومن هنا يأنى شعور العقل بالحرية والنشوة واسلبور والغى : 
«إنى والوجود المطلق واحد » فلن یقهری قاهر . [نی حر ! فالمعقول 
وحده هو الوجود » وما عدای لیس ق القيقة سوای ۰ لأن الکل ق 
هذا الواحد . : . » 

١‏ ألمت معرفة للحقيقة غمر المعرفة الضرورية ؟ أجل ! المعرفة 
المباشرة بلا واسطة بإهام خاص من «١‏ الوجود المطلق » فاذا قال قائل إن 


۱9۸ 


هذا متنع » لانه لیس لدینا عن معرفة الوجود الطلق الا طایعه المفطور . 
بتحقیق ذاتنا قیه » فر تفع عتا ضخطه . 

فالحك العقلى الضرورى يستوثق لاحقل من طريقه إلى الحق » ذلك 
الطريق الذى لا بر اه رأى العيان فيتلمسه عسعسية ستد من صرورة 
الحكم متين . 

۳- فعل صخرة الحكم العقلى الضرورى إذن ينبغى أن يبى الإنسان 
هیکل الحقيقة » فلا يقوى عليه طوفان المحسوس . 

هناك على تلك الصخرة » نحتمى الحرية من القهر » وهناك یقم لعفل 
Eke‏ بهويته فوق أرض ثابتة تحف لها الاوية السحيقة من جميع الجهات . 

فالتعمم والتجرید والتصور > لإقامة الر باط الضروری بالکم العقلى» 
ذلكم هو طريق الذات فى عروجها نحو مصدرها الأصيل » ومبد”ها الأقصى 
وموضوعها الأسى «١‏ الوجود المطلق» . 
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A‏ خاتمة المطاف 


١‏ ألا آن الضرورة إذن هى سبيل حرية e Jill‏ من حيث هی, 
معراجه إلى الحق » ما و يستدل ٠‏ عليه الماساً » لانه یعرف وجوده 
ولا ملك فى عالم الممسوس شهوده . 


Y‏ - وتلك الضرورة تتعجلی ی الرياضة . وطذا تحل فبا حرية العقل» 
أما الطبيعة » حیث احسوسص غير مجرد ولا مكيف فيردها الإنسان من a‏ 
إلى الكيف ليجعلها موضوعا للعقل . فحيث التجرية الحسية مناط الآمر 
لا تکون ضرورة حکم de‏ » وإنما تكون ضرورة واقع غفل لا محل معها 
لدی العقل الا لتوقم واحمال . فخضوع ال نسان الواقع احسوس منه يتلى 
ولیس له علیه سلطان » ونما هو به مأمور فحیث لا تکون ضرورة عقلية 
بل احهال حسی » لا تکون حرية للعقل عن ضرورة أحكامه التى هو کل 
مصدرها ٠‏ بل تبعية حاول العقل انحلاص منبا بقانون تسجیل هو بالاحصاء 
أشيه » و فا صورته الرياضية - کتعریفات الرباضة - تقیح بناء أحكام 
استنباطية -- عقتضی اطوبة - شا من الضرورة صورمها ءومن الحرية مطلما 
ومحاولتها » وأما مقدمتها ومادتها فن الس وبالحس . وهذا تتغير علوم 
الطبيعة ى كل -حين ولا يتغير العقل المعالج لها لأنها تتغبر فىمادتها ومبررات 
Cas pl‏ و التصئیف : ولا تغر ق الکیف والتکییف فالادة الى ay pl‏ 
ليست للعقل ملك بمين e‏ وإنها a‏ متقبل . آما الصورة وهى اطوية -- 
فنه لا تتغير ولا تتبدل . وإذ النقيض ممكن غير ممتنم عقلا » لا لصدق 
ولا ضان ليقین » والیاب مفتوح لحدوث التغر ق کل حين »> وإتما محاول 
العقل وقد ندت عنه‌الادة آن جعلها بالصورة ما یتفق‌معه ویدخل ی ملکه » 
لیصون من قهر ها ذانه » فنسل حريته بضرورة تلاك الصورة : ون احصر 
فعلها ق موضوع احسوس . 


۱1۰ 


۳- فمن هاوية احسوس يأخذ العقل الهيولى » لیصوغها کیفا حیله 
بضرووة حکنه عالا معقولا .ما له بانطباع الوجود المطلق فيه من سند متين » 
وضان لصدقه لا عن › فمعيار الضروره العقلية هو رد المحسوس المتناهى 
إلى المطلق اللامتناهى الذى هو هو ء ولا بمكن ألا يكون . فلايكون عالمان 
يتنازعات الإنسان » إذ يرد العقل المرجوح فى نظر فطرته إلى الثابت البق 
دفعا لعالم هو فى نظره ضلالة وهم > ما يبدو فيه له من التغير والكم 5 

5 ويغير هذا المدد والسند لا ضرورة للحكم ولا يقبن » ولا حرية 
للانسان ولا أمان . 


ومن لم يعرف ذلك السند العالى فلا ثقة له بعقله ولا إيمان » وهؤ OF‏ 
يطلب ما يرى به النور ليصدق أن النور يتيح له العيان » فهو يرى ولكنه 
عن رؤيته م » « فإنها لا تعمى الأبصار » رلكن تعمی القلوب الی ق 
الصلوو » . 

ه ‏ إن ضرورة الحكم العقلى هى الضرورة اللازمة عن وعی الوجود 
لذاته الى لا ينكرها » py‏ تصان ذاته ما يغايرها ويدابرها » وتكون 
تابعة لا مدرها . وما به تعحقق الذات ق کل وعی وتمان » هو ما به 
تقوم حریما . 

فضرورة الحکم العقلی هی معراج الذات إلى الحق عن يقين وسبيل 
حریها ق آن . 

هذا البحث ف العقل هو نواة نظریی الوصفية للمعرفة الى تمت منذ 
ستوات ولم تطبع بعد . 


مصر الجديدة دکتور نظمی لوف 


رم ۱۱ - القيقة ) VW‏ 


عند فلاسفة امسلمین 


حول هذه اللمحة 
هذه اللمحة لم تنشر من قبل . 
وكان الانصراف إلى كتابتها جزءاً من al‏ عوضوعات تتصل عسألة 
الحقيقة فى تاريخ الفكر البشرى . 


وقد كان تلويبها خلال شهر أبريل سنة ۱۹6۸ 


تشاة الفلسفة عند العرب 


لفلسفة ی الاسلام وضع خحاص ۰ فقد عرف السلمون الفلسفة بعد آن 
فتحوا الأمصار » وأقاموا امراطورپة واسعة مستقرة لنشر لواء الدین 
واعلاء کلمته . فکانت الدولة دولة دينية قبل کل شیء . وکان الدين 
حدیث عهد ‏ بالبلاغ SLI e gel‏ اللبوة ) ۰ فلامناص آن یکون 
هو المرجع لكل شىء عس الأفكار والعقائد من قريب أو بعيد . 

وغنی عن البیان أن الاسلام محض عل التفكير » ويجادل المنكرين 
بالنطق والحجة العقلية . فلیس فیهذن ما پناهض قیام حرکة عقلية ابتداء » 
.وإن كان النظام العام لا يببح الخروج عن حدود الشرع فیا رسم للناس من 
عقيدة وسنة . 

فلا عر ف السلمون بعد ذاك فلسفة الیونان > وترمت آثارهم إل aa‏ 
القرآن » كان طبيعيا أن ينظروا فها من موقفهم ذلك : وهو موقف 
المتدين المتحرج . فالطيب ق تلك المناهج والمذاهب العقلية الجديدة هو 
ما وافق الدين وأعز كلمته وأعان على هوض حجته . والفاسد منبا ما م 

وكان طبيعيا أيضا أن من يشتغل بالفلسفة الجديدة من أهل الإسلام 
فهو حریص عی التوفیق بین الفلسفة والدین » وبین العفل والوحی » حتی 
لاتتفرق نفسه پیپما وکلاهما لدیه عزیز آثر » لامداراة وتقية » ولکن 
.عن [خلاص ورغبة صادقة ق اطمع بین الحسنین . 


فالفيلسوف المسم مؤمن بالإسلام أ كل e ole]‏ وهو أيضا وائق محق 
«عتل وهداه کل الثقة . وهو يعتقد أن الحقيقة واحدة من حیما 


۱1۷ 


قصدت إلہا فيجب أن تکون القاصد متشاپة غير متعارضة 
ولا متناهضة 

ومن هنا کانت الصبغة التوفيقية عند فلاسفة الاسلام »> مع ألم فى 
الفلسفة من تلاميذ فلاسفة اليونان والاخذين فى طريقتم » وهذه النزعة 
إذن طبيعية إنسانية » قامت للأسباب الى من أجلها ستقوم تلك SEN‏ 
العصر الوسيط والدولة ق أوربا المسيحية دولة دينية . 


MIA 


العتزله واهل السنة 

والبضة الفكرية الأولى فى تاریخ الکلام » هی قیام حر کة الاعتز ال» 
ودفاع المعتزلة عن الحرية الفكرية وعن حرية الإرادة » وإصرارهم Je‏ 
أن عدل الله يقتضى أن يكون قد وهب الناس الاستطاعة » وألا يكون قد 
خلق أفعالهم على الشر والمعاصى » وإنما هم بيزون بين امسن والقبيح 
aloe,‏ ويعينون حظهم الخلى والعمل . أما خصومهم فيؤمنون بسبق 
تقدير الله وأنه لامناص لم بما كتب عليهم ى اللوح احفوظ . کذلك محیل 
العتزلة fad of‏ الله الشر فالعدل الإلمى عند المعتزلة هو و ما بقتضیه 
العقل من الحكة » وهو إصدار الفعل على وجه الصواب والمصلحة 
( الشهرستاقي ‏ الملل والنحل ج ١‏ ص 4 ) . أما أهل الستة فالعدل 
الافی عندهم هو و التصرف ف الملك على مقتضى المشيثة والعلم الإهيين » . 

فالمعتزلة هم أيطال الحرية الإنسانية والعقلية فى وزن الأمور ومراجعها 
وهم لايرون شيئا إلا وعكن معرفته إما باحس أو بالنظر العقلى . ون 
مايوجبه العقل فهو واجب » ومابحسنه فهو حسن ء ومايقبحه فهو قببح . 
والسن والقبیح لازمان لذات الشیء قبل ورود السمع »> أى يصرف النظر 
عن الحلال والحرام ... وقبل وروده » ولكن العقل أو النظر والسمع - 
أى الوحى - يتفقان » وهذا هو النظام يقول «كل معصية كان يجوز أن 
yh‏ الله سبحانه ها فهى قبيحة . و كل معصية كانت لايجوز أن يبيحها 
الله تعالى فهى قبيحة لنفسها كالجهل به والاعتقاد مخلافه » و كذلك كل 
ما جاز إلا بأمر الله سبحانه يه هو حسن للأمر به و کل مالم جز إلا أن 
یأمر به حسن بنفسه » . ۱ 


وها أشيه القول بالصفات بالقول بالحقائق الأبدية الى لاتملك الله لا 


۱۹ 


تبديلا ... فهو قادر بقدرته وعلم بعلمه » عادل بعدله » والصفات قاعة 
ی الذات ولو انفصلت الصفات عن الذات CIS bogey‏ جواهر 
تشاركه القدم ... وذلك من القول بالأقانم قريب » فهو عندهم مردود 
غر مقبول ... 


والله لايقدر على تغيير تلك الحقائق الأبدية » لأنها ذاته الأزلية › فا 
حالف کال تلك الصفات الذاتية يستحيل عليه . أو كا يقول النظام «وجدت 
الظلم ليس يقع إلا من ذى آفة وحاجة حملته على فعله » أو من جاهل به . 
والجهل والحاجة دالان على حدوث من وصف با . وتعال الله عن ذلك 
علواً كبيراً الانتصار للخياط ص ٤١‏ ) كذلك أورد الأشعرى عن النظام 
وأصابه آنهم قالوا لايو صف الله سبحانه بالقدرة على الظلم والكذب des‏ 
ترك الأصلح من الأفعال إلى ماليس بأصلح - وقد يقدر على ترك ذلك 
إل أمثال Y‏ لها ما يقوم مقامه ... ( مقالات الاسلامیین + ۲ ) 
وكذلك يقول ابن حزم الظاهرى ... أن النظام كان يقول بأن الله تعالى 
Je a‏ ظلم أحد أصلا ولا على شىء من الشر و أن الناس يقدرون على 
كل ذلك » وأنه تعالى لو كان قادراً على ذلك لكنا لانأمن أن يفعله ... کا 
يتفق التظام وأبو هذيل العلاف على أن الله ليس يقدر من الخير cel fe‏ 
ما عمل . وأنه لا يقدر على الشر . 


ونمر يتجريح ابن حزم مر الكرام فانه ذو هوى in ll‏ 
مقابل ذلك لا سيقول به ديكرت فى اللقائق الأبدية الى عيل على كال الله 
آن بیدفا » of,‏ قدرته لامتتاهية » ولكنه لايقدر على مايبطل كاله من 
الکذب وانلداع »> ومن هنا جاء ثبات اللقائق الأبدية وثبات لرادته . وان 
كان ديكرت يقول أن الأصلح مافعله الله ء والنظام يقول إن الله يفعل 
الأصلح » فكأنه fat‏ القانون الخلى ‏ أى العدل الالمى - قانونا یلزم 
الله لأن العدل عبن طبيعته BY‏ عين ذاته ... فى حين أن ديكرت يجعل 
الله الإرادة الحرة ثم يجعل العدل إضافة [لمها ... 


۱۷۰ 


وفرق بين قول المعتزلى يفعل الله ماينبغى . وقول ديكرت ماينبغى هو 
مافعل الله . 

وحرى ذلك أنيجعل الحقيقة المدركة بالعقل -- عند المعتزلة ‏ من 
صفةاللدالى لاتتغير ولاتتبدل»أى أنها حقيقة أيدية غير خلوقة لله؛ ومن قال 
sth‏ فقد قال الق » فکلاها مایوجبه العقل علكة النظر . 


وأما کلامهم الصریح عن العقل فواضح مستفیض : وهذا آبو امنیل 
الملاف یعرف العقل ay‏ القالات للأشمری - بأنه , القوة علل 
اكتساب العام » Gb,‏ نیز الاشیاء الواحد عن الاخر بواسطة العقل 
( والعقل الحسى إتما نسميه عقلا يعنى أنه معقول ) . فكأنه بميز العقل عن 
احسوسات نفسها ويعترف للعقل بقوة حویل احسوس ال معقول ...والعلم 
لايقوم على المزئيات بل على الكليات . كاأنه يتضمن عنده إدراكالعلاقات 
يبن الأشياء ... 

بل يشر Last GLI‏ إلىأن العقل و ظيفته خلقية فهو الذى يعق ل الإنسان 
عن الشر والقبح ها بمنع العقال البعير ذ المصدر السابق ) . 


وللعلم كما يقول أبو الهذيل ( الفرق للبغدادى ) ضربان آحدها اضطرار 
على الحواس أو القياس فهو علم اختيار واكتساب . فكأن علم الاضطرار 
يدرك بالنظر عند نضوج العقل »وليست غريزة فيه » لأنه لايؤمن بالغريزة 
العقلية وإلى ذلك يشير اببائی ( مقالات الاسلامیین ) إذ يقول أن البلوغ 
هو تكامل العقل والعقل عنده هو الفهم ( والعلوم عنده ما اضطرارات 
يدر كها العقل عجرد النظر ) وأحمعت المعتزله على أن معرفة الله 
.واجبة عقلا ... 

وهذا هو النظام يقول ( اللل الشهرستانی ج١1‏ ص 55 ) , آن الفکر 
إذا كان عاقلا متمكنا من النظر وجب عليه تحصيل معرفة الباری بالنظر 
بوالاستدلال قبل ورود السمع » ۰ 
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الاضطرار عوما هو القائق الولية ای لایصح نقیضها ... وهی 
vat‏ ف متناول العقل الناضج ولیست غريزة یولد ها ...وهم يشيدون 
¿Y‏ عل تلاك البادیء at ay‏ 

بل 1م يذكرون البدسهات التى تدرك بالخدس ویجعلون مها حسن 
الصدق وقح الکذب ( شرح المواقف للجرجالى ) . 

فالمعتزلة قعتير العقل هو المقياس الوحيد للحقيقة والعقل هو الطريق 
الوحيد للمعرفة الحقيقية ‏ فاذا كانت الأخبار المتواترة والعقلية لانخالف العقل 
تقبل على أنها أخيار صادقة . وق حالة عجز العقل عن الوصول إلى معرفة 
جازمة فهو يلجأ إلى لنقلید لیکون ظنا صادقا » وآخبرآ الاعتقاد يتبع 
التتائج الى يصل إلمها العقل » إما بواسطة قوته وحدها » وإما معتمدآ 
على التقليد . 


والمقياس انخلى للأفعال ليس الشرع يل ذات الفعل » فهذا الاسکای ‏ 
ر مقالات الاشعری (YOY Ge‏ يقول و الحسن من الطاعات حسن لنفسه 
والقبیح Lad‏ قبیح لنفسه لا لعلة » والطاعة طاعة لنفسها . والعصية معصية 
للفسها » ... والعقل هو الذی یکتشف هذه القيمة الحلقية وإنما يثبت لنا 
الوحی القيمة انلقية لبعض الافعال الشکو فى قيمها . 

فالأخلاق » كالحقيقة لما عند المعتزلة أساس واحد هو العقل . 

عد مد مد 

وما آبعد ذاك عن قول التکلمن من آهل السنة آن التناقضات حیعا » 
ومنها ابر والشر والصواب والخطأ سواء فى قدرة الله » فان إرادته تعالى 
حرة تمام الحرية ی اختیار مایشاء منها » علك احو والإثبات » وعنده 


وغير غريب إذن أن نراهم يتكرون السببية ؛ فا ذلك عند إلا dale‏ 
أرادها الله » وله أن يبطلها أو يعدل عتها نی أى وقت بغر إنذار . 


۱۷۲ 


القارابى واين سينا 


فاذا ترکتا المعتزلة والمتكلمين من أهل السنة » واتجهنا إلى الفلاسفة 
الخالصين للفلسفة » رأينا نزعة التوفيق بين الفلسفة والدين أو بين حقيقة 
العقل وحقيقة السمع أو الوحی ظاهرة م من الفار ای dazu ol...‏ 
إحصاء العلوم فصلا عن علم الكلام بقول فيه 9 وصناعة الكلام ملكة يقتدر 
ا الانعان علی تصرة الآراء والأفعال الحدودة الى صرح مها واضع الملة. 
وتزييف كل ماخالفها من الأقاويل ... ومن المتكلمين من يرون أن ينصروا 
الملة بأن يقونوا إن آراء الملل وكل مافها من الأوضاع ليس سبيلها أن 
تمتحن بالآراء والروية والعقول الإنسية لآنما أرفع مرتبة مها إذا کانت. 
مأخوذة عن وحى إلى » ولآن فها أسرارا آلحية تضعف عن إدرا كهاالءةول 
الإنسية ولا تيلغها ... وأيضاً فان الانسان إنما سبيله أن تفيده الملل بالوحى. 
ما شأنه آن لا یدر که بعقله وماخور عقله عنه » وإلا فلا معنى للوحى 
ولا فائدة لذاکان (عا dats‏ الانسان ما كان يعلمه ومامكن إذا تأمله أن 
يدر كه بعقله . ولو كان كذلك لو كل الناس إلى عقوم ولماكانت مهم حاجة 
إلى نبوة ولا إل وحى . لكن لم يفعل -بم ذلك فلذلك ينبغى أن يكون 
ماتفيده الملل من العلوم ماليس فى طاقة عقولنا إدراكه » ثم ليس هذا فقط » 
بل وماتستنكره عقولنا أيضاً » فانهكل ماكان أشد استنكاراً عندنا كان 
ابلح فى أن يكون أكثر فوائد وذلك أن الى تأقى مما الملل مما تستنكر «العقول 
وتستبشعه الأوهام ليست ق الحقيقة منكرة ولا محالة »بل هی صحيحة ق 
العقول الإلهية ... وقوم منهم آخرون يرون أن ينصروا الملة بأن ينصبوا ها 
أولا میع ماصرح به واضع اللة بالالفاظ الی باعبر عنام يتتبعون. 
احسوسات والشهورات والعقولات : فهاواجدوا مها أو من اللوازم عتهاء 
وان بعد » شاهدا ای ء ما ق وحی‌الله نصروا به ذلك الثیء . وما و جلو!" 
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ما مناقضا لشیء ما یو ح‌الله وأمکنهم آن یتأولوا اللفظ الذى به عير عنه 
واضع alll‏ على وجه موافق لذاك الناقض ولو تأویلا بعیدا تأولوه عليه . 
.وإن لم يمكنهم ذلك وأمن أن يزيف ذلك الناقض آو محملوه علی وجه یوافق 
ماق الملة فعلوه ... فان لم عکن آن حمل لفظه على ما يوافق هذه ولا أن 
محمل شیء من هذه على مايوافق الملة ولم مكن أن يطرح أو يزيف شىء 
la qual‏ ولا من المشهورات ولا من المعقولات الى نضاد شيا منها 
رأوا حينئذ أن ينصر ذلك الشىء بأن يقال أنه حق لأنه أخير به من لانجوز 
أن یکون قد کلب ولا غلط ... ويقول هؤلاء فى هذا الجزء من الملة ماقاله 
آولئك الأولون فى حميعها . 
جرد 

آما مذهب الفاراف فى الفلسقة ذاتبا وی القيقة والعقل فمزاج بن 
.مذهب آرسطو ی ار کة ومذهب آفلوطی ی الصدور ومذهب آفلاطون 
فى المثل الأبدية ومذهب الرواقيين فى التفس العاقلة وانبثانها ى الأجسام . 
.فمتذ الأزل وجدت الأشياء فى عل الله > وهذا هو علة وجودها . والله 
جل وعلا يعقل » فالعقل الأول صادر عنه فائض من وجوده ومذا العقل 
.الأول هو الذى محرك الفلك الآخير ويأتى بعده عقول الأفلاك المتوالية إلى 
العقل العاشر الذى يعقد صلةبين الموجودات العلوية والموجودات السفلية... 
.والعقل عند الاأنسان' إما هیولاف هو عقل الغريزة والإحساس ۰ ویکاد 
الانسان و ایوان فیه یقساویان . وإما العقل بالملكة وهو عقّل العلومات 
الى تحصل من التجارب اسلسية والعارف التليسة بالادیات ... والعقل 
بالفعل هو عقل الکلیات احردة وهو نفحة من العقل الفعال » عقل الله » 
.وفیض متساسل من الوجود الأول آو من ll‏ ... ویترتی الإنسان إلى هذا 
العقل بالاستعداد له والثابرة علی الارتقاء ی درجات العرفة من‌الطبیعیات 
إلى الرياضيات إلى الإلميات . وقد يصل العقل إلى هذه المرثبة يالوحى 
. والإلهام كا يصل الآولياء والأنبياء . فالنبوة والحكمة طريقان إلى الله :هذه 
.بالتعلم وتلك بالإلهام ... 
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و کلام ابن سینا ی مرائب العقل قریب من کلام الفارانی » إلا أنه 
يجعل العقل بالملكة متفاوتا حسب AS‏ البدسبات وقوة النفس على الانتقال 
با إلى المطالب » ویلیه العقل بالفعل وهو القادر على استحضار الصور 
الفكرية مى شاء ؛ولكها غير حاضرة به ثم بليه العفل المستفاد وفيه تكون 
الصورة العقلية حاضرة بالفعل ینظر [لهاصاحها :.. و ذلك هو Slat Vole‏ 
بالعقل الفعال وهو Lal‏ منزلة العار قن والصدیقن . 

والانسان قد یتصل بالعقل الفعال عن طریقین إما عن طریق اتأمل. 
الصادق والفکر الصحیح وذلك هو طریق الفلاسفة » وإما عن طريق 
الرياضة الروحية وذلك طريق الصالحدن . 


وابن سينا يرى أن الكليات حقائق موجودة قبل الجزئيات dy e‏ 
وبعدها . موجودة قبلها فى عقل الله .وی الزئیات لأن الشجرية ق. 
حميع الأشجار . وبعدها ى عقولنا حين نجردها من المفردات د 

فالمعرفة عند ابن سينا معرفة فكر بالمشاهدة والقياس » ومعرفة 
حدس بالعیان Jal Je‏ الفعال ق العقل الإنسانى على سبيل الوحى والإهام . 
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این رشسد 
وتطرد النزعة التوفيقية es‏ العقل والسمع أو بين النظر 
والشرع إلى أن تبلغ ذروتها [عند ابن رشد » ذلك الرجل الذى كان مثال 
الفيلسوف ق الإسلام وهو مع هذا مسل مستمسك بدينه أعا استمساك . .. 


وعنده أن نمت حقيقتن : حقيقة الشرع وحقيقة العم والحكمة ولكنها 
شىء واحد .. . وهو يممرح ف باقت التهافت « بأن الفلسفة تفحص عن 
کل ما جاء ق الشرع فان آدرکته استوی الادراکان وکان ذلك أتم ى 
العرفة وان ۸ تدرکه آعلمت بتصور العقل الانسانی ace‏ وأن يدركه 
الشرع tba‏ 

ویقول فى صدر کتابه فصل القال : « إن الشرع قد آوجب النظر 
بالعقل ق الوجودات واعتبارها » والاعتبار لبس شیتا أکر من استتباط 
احهول من العلوم و استخراجه منه ... وهذا هو القياس ... » . 

وحقائق الطبيعة عنده كا قال فى مقدمة فصل المقال و حكمة الله تعالى 
ق الموجودات وستته فى المصنوعات ولن نجد لسنة الله تبديلا » وبإدراك 
URL oda‏ كان العقل عقلا ق الإنسان ووجودها هكذا فى العمل الأزلى 
كان علة وجودها فى الموجودات . .. » 

وهو يتحدث ق تفسيره لب رحمة إسحق بن حنين لما بعد الطبيعة ]5 
يتكلم عن إمكان القيقة فيقول : ' 


os Wy‏ هذا العلم هو الذى يفحص عن الحق بالإطلاق > فمن 
العروف بنفسه عند الجميع أنهاهنا سبيلا تفضى بنا إلى الحق ءوآن زدر ال 
«الحق لیس ممتنعا علينا فى أكثر الأشياء » والدليل على ذلك آننا نعتقد 
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اعتقادا معينا أنا وقفنا على الحق فى كثير من الأشياء : وهذا يقع به اليقين 
من زاول علوم اليقين » . ومن الدليل أيضا على ذلك ما نحن عليه من 
التشوق إلى معرفة اللحقيقة » فإنه لو كان إدراك الحق ممتنعا لكان الشوق 
باطلا » ومن المعترف به أنه ليس ها هنا شىء يكون ق aA Jal‏ 
والخلقة وهو باطل » . 

“م یعرض لصعوبة النظر آحیانا کا یعشی انلفاش فی ضوء الشمس 
فیقول : « لکن لیس یدل هذا على امتناع تصور الأمور ال مغارقة › کامتناع 
النظر إلى الشمس عل الخفاش ء فإته لو كان ذلك کنلك لکانت الطبيعة 
قد فعلت باطلا بأن صيرت ما هو قى نفسه معقول بالطيع للغير س ليس 
معقولا لشىء من الأشياء كا لو صيرت الشمس ليست مدركة لبصر 
من الأبصار ... » . 

بل ته حدد آصلامعنی العلم والحق ق کتاب تجافت الهافت فيقول : 
و والوجود ععنی الصادق هو معنی ی الاذمان » وهو کون الشیء خارج 
النفس على ما هو عليه فى النفس « وهذا dell‏ بتقدم العلم عاهية الشیء ه 
آی آنه لیس یطلب معرفة ماهية الشی ء حی يعلم أنه موجود + و . وأما 
الاهية التى تتقدم على الوجود نی أذهاننا فليست ف الحقيقة ماهية وإنما هى 
شرح معنى اسم من الأسماء . فإذا عل آن ذاك العی موجود خخارج التفس 

با ماهية وسد . . . وبذا العی قیل أن الأشخاص موجودة ق 
الآعيان والكليات تى الأذهان » . ۱ 

فهو آرسطی ی الحقيقة العقلية غاية الأرسطية ... 

ولکنه یفرق بن حقيقة النظر وحقيقة الشرع ی رسالتین « فصل 
المقال فما بين الحمكة والشريعة من الاتصالى» و والكشفي عن 'مناهج الأدلة 
فى عقائد الملة ع وما يحب لهذا من استخدام التأوبل : 
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« إن أدى النظر البرهانى إلى نحو ما من المعرفة بمموجودما ء فلا مخلو 
ذلك الموجود أن يكون قد سكت عنه تى الشرع أو عرف به » فإن كان. 
ما سكت عنه فلا تعارض هنال وهو عنزلة ما سکت عنه من الأحكام 
فاستتبطها الفقیه یالقیاس الشرعی » ون کانت الشريمة نطقت به فلا خلو 
ze a‏ البر هان فيه أو مخالفا » فإن كان. 
موافقا فلا قول هنال وإن كان الفا طلب هناك تأويل .. وإذا كان الفقیه 
يفعل هذا فى كشر من الأحكام الشرعية فكي بالحرى أن يقعل ذلك صاحب 
Ola zit Jul‏ » فإن الفقيه إنما عنده قياس ظبى والعارف بالبرهان عنده. 
قياس يقينى . ونحن نقطع قطعا أن كل ما أدى إليه البر‌هان وخالفه go‏ 
فذلك الظاهر يقبل التأويل على قانون التأويل العقلى . 


وهذه القضية لا يشلك فا مسام .. والسبب ف ورود الشرع فيه الظاهمر 
والباطن هو اختلاف نظر الناس وتباين قرانحهم فى التصديق والسبب ق. 
ورود الظواهر المتعارضة فيه هو تتبيه الراسخين ق العلم على التأويل, 
الجامع بيهما » . 


إلى أن يقول : «١‏ التاس على ثلاثة أصناف : صنف ليس هو من. 
أهل التأويل أصلا » وصتف من أهل التأويل الجدللى . . . وصنف هو من. 
أهل التأويل اليقيى ...وهؤلاء هم البرهانيون بالطبع وأهل صناعة الحكمة» 
وهذا تأويل لا ينبغى أن يصرح به لأهل الجدل فصلا عن الجمهور ٠ ٠‏ 
وإلا أيطل الظاهر عند من هو من أهل الظاهر مع عدم ثبوت المؤول cart‏ 
وذلك قد يؤدى إلى الكفر ... فالتأويلات لا ينبغى أن يصرح ما للجمهور. 
ولا تثیت فى الكتب الخطابية والجحدلية » . ١‏ 


وهو لا ينكر التصوف ق الكشف عن الناهج على أن إماتة الشهوات. 
تساعد على صحة النظر . و لكلبا لا تغنى عنه » لا أن إماتة الشهوات هى N‏ 
تفيد المعرفة بذاتها » وان کانت شرطا فبا » کا آن الصحة شرط ف التعله, 
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وإنكانت ليست مفيدة له » ومن هذه المهة دعا الشرع إلى هذه الطريقة 
وحث علبا ق خیمها حثا على العمل لا أنها كافية بنفسها كاظن القوم » . 

فالنظر العقل والیر هان العقل هو سبيل الحقيقة الأمثل عند ابن رشد 
ولذلك تجده يشتد ف الرد على إنكار السببية عند الغزالى » إذ يقول ale ob‏ 
الپافت : و والعقل لیس هو شیء آ کر من إدراكه الموجودات بأسبامما » 
وبه یفترق من ساثر القوی الدركة » فمن رفع الأسباب فقد رقع العقل A‏ 
تم يفند القول بآن لا سبپ ولا مسبب وإثما هى « عادة » تقنیدا منطقیا 
Ta,‏ : فالعادة تعالى الله أن تكون له ... ولا تكون للموجودات التى 
لا نفس لما فهى إذن طبيعة تقتضى الثىء إما ضروريا وإما أكثريا و . 
ون کانت عادة عقلنا فى الحكم على الموجودات فهى ليست شيئا أ كار من 
فعل العقل الذى يقتضيه طبعه وبه صار العقل عقلا ... » . 

۱ “Er 

ومحصل ذلك كله أن الحقيقة عند فلاسفة الاسلام قائمة : يردها 
بعضهم فق العقل إلى الانطباع عن عقل الله : ويردها بعضهم إل مذهب 
أرسطو فى التجريد من الحزثيات والمفردات ... ولكن ليس مهم من ينكر 
العقل وقدرته على إدراك الحقيقة وخارجيها .. ولا من يتكر يقين العقل ... 
وإنهم يرون أنه لا يناهض حقيقة الوحى » وإنما هما أخختان شقيقتان » أو هما 
شىء واحد يؤدى إليه طريقان » . 


1۷۹ 


وحدة العرفة فی الفلسفة والدین 


ما أكثر ما تصنعه ألفاظ اللغة يأساليب الفکر ! فرب لفظ هو ف مظهره 
واحد » حی ]ذا نقبنا وراء هذا الظهر الواحد » تکشف لنا عن أ كثر من 
مدلول واحد . . ورعا اتسع الفارق بين مدلول منها ومدلول > 
یکون بینهما تضاد » یل تناقض فی بعض الأحیان . واللفظ الواحد مع هذا 
پوحد de‏ الاستمال الدارج » فينجم عن هذا التباس ق التفکبر > 
و اختلاط نی النتائج » ها عرة طبيعية لخموض العایبر ۰ . 

قاذا أخذنا لفظأ يشيع استخدامه على الألسنة » ولیکن لفظ « اب ». 
وجدنا تحت هذا اللفظ الواحد مدلولن شى على الأقل : أحدها يكون. 
فیه احیوب غرضا لاسنپلا احب . . . ها حب الناس ما يشون 
الاستمتاع به من المطاعم وسائر الملاذ الحسية . . والمداول Ogu N‏ 
فیه الحبوب قبلة یتعبد [لپا الب » فنراه بقف Thee Ge ale‏ عبوبه 
والدقاع عنه . . de.‏ ومحنق على من يعاديه . ab...‏ 
فى المدلول الأول للحب يسهلك محبوبه ويقنيه . وهو فى المدلول الآخر 
للحب هب ag‏ حياته ويفنى فيه ! 

وكذقك الخال فى العقل . . : نحت لفظه الواحد قد نجد أكر من 
مدلول » تختلث باشتلاف اشحال الذی تنشط ad‏ اللفس للمعرفة . كاهو 
الحال فى الفلسفة . وق الدین . وعلل مقدار هذا الاختلاف و, دور العقل. 
وق مدلوله ىكل من المحالين يتوقف إمكان القول بوحدة بينهما فى المعرفة. 
ويتوقف الحكم بمدى هذه الوحدة وحدودها . 


وظاهر الأمر لأول وهلة أن للعقل دورا فى كل معرفة . وهذه قضية 
من العسير أن تجد من مخالفها من الجمهور . ولكن الذى يعتينا هو التنقيبه 


YA > 


عا عسبى أن يوجد نحت هذا الاتفاق من اختلاف كثر أو قليل فى مدلول 
لفظ « العقل ؛ الذى ينشط فى الفكر الفلسی ۰ ومدلول لفظ العقل حكن 
يعمل ف الفکر الدیی . ۱ 

وآیا کان اتلاف جالات انفکر » أو مجالات المعرفة » فالترتيب 
peel‏ يدعونا قبل كل شىء إلى التعرف على مدلولات لفظ العقل » من 
حيث هو عقل . 

وعندئذ نجد fill‏ عقلين. أحدما عقل المبادىء الى يقوم علا كل 
برهان ولا عکن ولا ازم أن يتوم علبا برهان . ولنا أن نسميه باسم 
و العقل الشرع » من حيث إنه یسن القوانن ویصدرها » على نحو 
ما تصنعه السلعلة التشريعية ی الدولة . وهذا العقل الشرع یفر ض قو انینه 
ولا برضی عها بدیلا . ولا یقبل خروجاً علها محال من الأحوال . أما 
العقل الاعر فهو عتل البحث والتحری ولقامة tel Ue Gall bbl‏ 
مبادیء وقواتن لبس هو صانعها ومصدرها . وألیق الاسیاء به هو اسم 
«العقل المنفذه أو « العقل التطبيى » . لان کل مهمته AS] fur le God‏ 
من التوانن والتواعد » من غير أن يفتحصها أو ممحصبا . فكل ما يعنيه 
الانصراف إل استخراج النتائج المنطقية من تلك المقدمات أو القوانن 
غير ملتفت أدق التفات إلى مدى شرعية le zara‏ آو صواب مادا . 


وينبنى أن نتنبه ها هنا إلى أن هذا العقل النفذ أو التطبيى يستوى 
of ote‏ یکون مصدر هذه القواعد و البادیء هو لعتل الشرع ‏ أو 
أى سلطة أخرى مباينة للعقل کل الباينة . 

فا من شك آن ولاة نبرون -مثلا - کانوا یبذلون کل طاقة عقوم 
اتتفيذية بکل [حکامها ودقتها النطقية لاستخراج الائج النطقية لاوامر 
مولاهم » ول کراه الناس علی مقتضیاما . وکانت عقولهم التفذة تصنع 
هذا بکل انضباط » کا لوکانت هذه الاوامر صادرة من عقولهم الشرعة 
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مع آن عقولهم المشرعة لعلها كانت ترفض هذه الاوامر الامر اطورية 
ونده‌غها بالفساد والیطلات . 

فالعقل التنفیذی آشبه شیء بالیر وقراطی الصارم اللزم » الذی بنفذ 
ما يناط به من غير date‏ آو تردد . . ویبذل عن الصرامة والزم 
والدقة ف تطبيق القانون أو نقيضه على السواء بنفس الحذق » وبغير مبالاة 
ولسان حاله يقول  :‏ وماذا يعنينى من هذا كله ؟ وما شأ أنا بصوابه 
أو حطله ؟ إنما أنا عبد مأمور ! وما أنا فى الحقيقة إلا أداة بارعة طيعة 
أباكان من يستخدمها » وأياً كانت صفته وغاياته » ! 


فلن كان العقل المشرع لا يعرف معياراً اصواب وانلطاً الا قوانینه 
ومبادئه الخاصة » قالعمّل المنفذ لا شأن له بذلك » وليس بينه وبين العقل 
الشرع ارتباط حتمى أو ولاء أو انتاء إلا بالعرض . . أى حين يصر 
الشخص على هذا الارتباط بين عقليه » رافضاً الاععتراف بسلطة تشرع 
لعقله المنفذ اللهم الاسلطة عقله الشرح . 


وما أشبه العلاقة الواقعية ‏ ولست أقول العلاقة كا ينبغى أن تكون - 
بین مستوی العقل هذين » alle‏ یکون Lyle‏ رباك سفينة ما . وإحدى 
هاتين الخالتين أن يكون هذا الربان هو بنفسه مالاث السفيلة الذى لا شريك 
له فها . وعندئذ تكون له كل السلطات : سلطات التصرف ورمم خط 
السبر وأغراض الاستخدام .ا كأن مجعلها سفينة للقصف واللهو والمقامرة » 
en‏ ناقلة بترول أو ناقلة ركاب أو يستغلها فى هريب السلاح 
آو اخدرات » أو عمليات القرصنة . . ال ساثر ما عکن تصوره من 
الأغراض الى تستخدم قبا السفن » مشروعة كانت هذه الأغراض أو 
غير مشروعة . وله أيضاً سلطات رسم خط السير . وهو الذى يقوم بنفسه 
Li‏ هذا المسار ونحقيق هذه الأغراض الى حددها بوصفه مالكاً للسفينة . 
آما الالة الأخری فهى الى يكون فببا الربان مستتخدما لدى مالك هو 


۱/۳ 


شخص طبیعی -- آی فرد من الاس - آو شخص معنوی ۰ آی هينة أو 
شركة . فير اعته ق . التنفيذ هی بعينها » ولا مختلف آأسلوها باختلاف ملكية 
السفيئة له أو لسواه . فليس اجتاع صفتی الالك والربان ی شخص واحد 
Ll‏ حتميا . فهو اجتاع بالعرض لا بالجوهر . 


وكذلك الال ی آمر العقل . حییا تتحد ق شخص واحد صفة 
العقل الآمر والعقل الأمور » فهذا هو العقل ق الفلسفة ۱ فالعقل هو 
وحده الشرع > وهو وحده المنفذ لا یشرعه ویسنه » لا پلتزم 
بشیء سواه . 

قی الفلسفة لا سلطان فوق سلطان العقل . فلا یثبت صواب أو خخطأ 
إلا بر هان أساسه الوسحيد مبادیء العقل . ولا تکون قضية ما - آعا قضية 
كانت على الإطلاق إلا صادقة أو كاذبة لذاتها » وبصرف e‏ 
قائلها . فالرجال فى الفلسفة یعرفون بالق » لا العکس ۲ 


فالعقل نی الفلسفة هو الصدر الوحید للتشریم . وهو الذى ينصب 
الممزان ويضع فيه معايره . وأا شىء فقدره فلسفيآ رهن بأن تشيل 
كفته ذا المزان أو أن يكتب لها الرجحان . فالعقل ق الفلسفة هو 
الآمر والمأمور » وهو الخادم والمخدوم . هو مالك السفينة وربانها ف 
dol, oT‏ . 


فهل مکذا نجد العقل فى الدين ؟ 


هنا نحد ملكية السفينة| قد انتقلت من العقل المشرع إلى مالك أعلى 
من مستوى اليشر » مفارق هذا العالم . ليس ليشر عليه مساءلة . وليس على 
سلطانه معقب وهو الفعال لا يريد . يل ليس إلى جانب سلطانه الفرد 
سلطان ! 

وبذلك نجد السلطان الإلمى - مدلا فى الوحى ‏ محجب العقل المشرع » 
بل Joy at‏ له فی کافة سلطاته . فالتشریع ها هنا كله لله » وله وحده 


۱۸۳۳ 


دون سواه . قلا يكون المؤمن مؤمتا لا ذا سم با کل التسلیم > 
فلا يبى لعقله المشرع فى مجال الوحى موضع . أما عقله التنفيلى ‏ هذه 
الأداة البارعة الطيعة ‏ فنشاطه كالعهد به فى شى المجالات : انكيابا 
على استخراج النتائج المنطقية » ويناء الأحكام الفرعية من ذلك التشريع 
الذی مصدره الوحی الالهی لا العتل البشری . . و دا العقل التتفیلی 
پناط توضیح التخوم بن التشاجات » والتعریف بالتکالیف وما ينبنى 
علپا » والتقیه ال الحاذیر وموجبات „Way‏ 


ونشاط هذا N‏ حيث هو آداة - هو 
النشاط المنطىق مذافره فق الاستدلال بکافة آنواعه » وبشس الذق 
publ y‏ العهودین خر عارس قدراته ی آی جال آخر » کار باضة 
أو الم أو القانوت . 

آلسنا نری القاضی بط (ایه الثص النشریعیما یعرف بالقانون الوضعی 
فلا محق له أن يتجاهله أو يعدل ی صیاغته بزيادة آُو نقصان . بل dis‏ 
قصاری جهده وغاية فطنته ق نحرى النصكى يستخرج الحكم الذى بجحب 
عليه أن يصدره ؟ وتشاط عقل القاضی La‏ نشاط.تنفیذی مها بلغ من 
براعته وحذقه فى أداء واجيه . كل همه إعمال النص التشريعى الحايط إليه 
من السلطة الى تملك إصداره . وأقصى 'ما ممكن التعرض به لهذا النص 
التشریعی هو dilo‏ عن مقدار شرعیته ۳ أو دستوريته بالاصطلاح 
الحديث - وعندئذ لا تنصب الناقشة على مضمون هذا التص de e‏ 
عدى ما اكتمل له من أركان الشرعية ق إصداره » ومن صواب إجراءات 
هذا الاصدار . ولو تغر - کا ue‏ كثيراً - هذا النص إلى نقيضه تماما 
لو جدنا Gre‏ هذا القاضى يبذل فى تطبیق هذا النقيض من الجهد مثل الذى 
پذله ق القانون السابق » بشبر اختلاف ! 


وهكذا الحال ی کل نظر fie‏ ق الدين من منظور الاعان به . فیکون 
النشاط العقلى مقصوراً على التنفيذ لا على التشريع ‏ فالعقل هنا من حيث 
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هو آداة فحسب . وأقصى مناقشة للنص الدينى » هو التحری عن ie‏ 
وروده فى الوحى » أو صحة قيامه على أساس هذا الوحى . ولا يتصرف 
Y Tal tol‏ وضع هذا النص فى ميزان العقل المشرع أو الحكم عليه . 
وإلا کان هذا نکو صا عن الاعان . 

ولعل هذا هو ما حدا بأنى الوليد ابن رشد أن يقول أن غاية الشريعة 
ليست تعريف الناس بالحقيقة ى حد ذانها » ولذانها » بل غاية الشريعة 
إبجاد الفضيلة . فصاحب الشريعة ( كما قال فى مهافت الهافت ) یقصد تعلم 
الجمهور عامة بالقدر الذى تحصل به سعادهم 
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وابتناء على ما تقدم تكون نة وحدة للمعرفة فى الدين وف القلسفة » 
إلا أنها وحدة محدودة» محدودة هى بذلاك القسط المشرك بن التفكير الفلسى 
والتفكير الدينى ء ألا وهو المستوى والأداتى, أو التنفيذى أو التطبيى للعقل . 


ورب سائل يسأل : ألسنا نرى بعض المفكرين يتناولون بالعقل 
المجرد الطليق من كل قيد مضموت النصوص آو الوجی‌الدیی » فیحکمون 
علها أحكاماً عقلية ؟ أليس هذا نوعا من التفكير ملق وحدة کاملة أو تامة 
بين الفلسفة والدين ؟ 

وجدر بنا قبل الاجاية أن تحدد نوع هذا التفكير : أمن الدين هو أم 
من الفلسقة » آم هو شیء بن بن ؟ 

وعندئذ ug‏ آنفسنا بازاء نوع من التفکبر له مهج » وله موضوع 
أو مادة . ونسأل عن الموضوع من أى الجالن هو die e‏ الدين 
أم مجال الفلسفة ؟ فنجده موضوعاً Lio‏ بلامراء . ونسأل عن المبج 
الذی ds‏ به هذا الوضوع الدیی > أهو مهج بعل معيار الصدق 
والکنب هو العقل ‏ آم جزم بصدق العبارة لأن قائلها هو الله » أو الکلف 
بالتبليخ عن الله » مع التسلم بصدقه فى التبليغ ؟ وعندئذ نكتشف أن العقل 
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هو المحكم لا الإمان والتسلم . فهو إذن منيج الفاسفة لا منهج الدين . وهذا 
الضرب من الفكر فلسقة برهانية بشرية مائة فى المائة » تخضع الدین 
لأحكامها ومعابيرها . ولا عرة هنا بالوضوع ؛ بل العول کله علی الهج. 
وشبيه -بذا ما ينتجه الفلاسفة من فلسفة للفن » أو للقائرن » أو العلمى » 
فا ینتجونه لیس فناً » ولاقانونا » ولاعلا . بل هو فلسفة تتخذ الفن 
آو القانون و العلم موضوعا لها . 
Ki‏ 

وأفترض محاورى يسألنى : 

ولكننا نرى الدين » ف دعوته الناس إلى الاعان عاجاء به » 
bl‏ عقوم بالبينة والحجة . وقد يؤتب المعرضين عن الإذعان لهذه 
الحجج ويبكبم لأنهم لا یعقلون » وشواهد هذا التهج نی القرآن الکرم 
مثلا -كثيرة متواترة » منها ما جاء ق سورة البقرة : «كذلك يحى 
لله الموق ويريكم آياته لعل تعقلون . » ومنها آیضاً و کذلك یبن الله 
لک آيانه لعلكم تعقلون . » ومنها ما جاء ‏ على سبيل المثال ق سورة 
المؤمنون : وواه اختلاف الليل واللهار » أفلا تعقلون ؟ ۱ » ومنها ما جاء 
ی سورة العنکیوت : « وتلك الأمثال نضر-ها لاناس وما يعقلها إلا العالمون» 
وما جاء ق سورة النحل : و والنجوم مسخرات بأمره » إن فى ذلك 
لایات لقوم یعقلون » وما جاء ق سورة الج » « آفار يسيروا فى الأرض 
فتكون لم قلوب یعقلون با ؟ » والشواهد من هذا القبیل لا تکاد تقع 
CF‏ حصر . 

آلست ترى توجيه اللحطاب بالحجة والبينة دعوة إلى النشاط العقلى لدى 
الانسان » يدحل فى باب الفلسفة ؟ 


وبادی ذی بدء علینا آن نتذ کر آن کل نشاط عقلی لیس فلسفة بالضرورة 
فالفلسفة ضرب خاص جداً من ضروب النشاط العقلی . یکون فیه ما سعیناه 
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العقل الشرع هو السلطان الأعلى والصدر الوحید لامعایر والیادیء cal‏ 
يقوم علها النشاط الفكرى ويتحراها غاية التحرى . 
الناس ء بل يوجه الطاب إلى الكافة 1 ems‏ الناس ليسوا فلاسقة بالمعى 
الدقيق هذه الكلمة . لذا نجد الدين يستخدم من البينات ما مخاطب فهم 
و البداهة العامة » آو «الس الشترك » . ولعل الفلسقة بالعیی الدقيق 
لا ترتاب ف شیء lla‏ ترتاب ق هذه و الیداهة العامة  »‏ فر وح ى 
کشر من الأحيان ‏ تتصدى لها بالدحض . 

ألسنا نرى البداهة العامة تسل بدلالة الصنعة علی الصانع » وبضرورة 
محدث لكل حادث . وهو مايسمى ميلأ العلية أو السببية . وياسوء مالقيه 
مذا البداً علی ید فلاسفة کر نی الشرق والفرب ... لعل آبرزهم 
« هيوم ) 8 

وقد مخطر ببال كثير ين من الناس اسم ألى حامد الغزالى فى هذا المقام . 
أجل إنه نى القدرة الفاعلية عما يسميه الناس علة أو سبباً » نتى عن النار 
القدرة على إحراق القطن . وقال أن هذا القبيل من التعاقب أوقع ف الأنفس 
Las‏ إسناد فعل الأحراق إلى النار > بكم الالفة . مع أنه ليس هناك 
موجب طذا الاسناد . ولکن آبا ae‏ لا عن الاشیاء » کی 
la pat‏ ق فاعل ¿e Jl dol y‏ فخص ببا الله 2 الفاعل عللى الحقيقة . 
أما هيوم ومن لف لفه من الفلاسقة lay Sib‏ من حیث yo > Tall‏ 
.= ما عدا لس . de de‏ هذا التظور لا تفتضی الاحداث Tus‏ 


فسبیل الجة الدينية هو ابقاظ الیل الفطری ال الاعان بصانع لعام » 
يلفت الأنظار إلى مواضع إنعامه وقدرته على عباده ؛ مستعيناً بما يناسب 
ذلك من الأدلة الجدلية' الى تؤثر فى الفطرة الشليمة » وق النطاق الذى 
یلام حطاب الكافة ولا یشق علهم آن یتعرفوا لیه پبداههم العامة » الى 


AY 


ھی عدم الفعلية ى أمور معاشهم الى درجوا le‏ لذا بعث الله الأنبياء 
دعاة لا فلاسقة . 


Jal eel على سبيل التجوز - أن نعد هذا الضرب من‎ — Wy 
لوناً من النشاط العقیی الشترلك بين الدين وبين جانب من جوانب الفاسفة...‎ 
. فیکون - مم کشر من التحفظ - -لمة ق وحادة العرفة بیپیا‎ 

ولكن القسط المشترك على الحقيقة بين الفلسفة والدين » وعلى آساسه 
تقوم وحدة محدودة ق العرفة بیپا » هر ذلك العقل الذى مميناه العقل 
الأداق أو المنفذ » دون سواه . 

عد مد عد 

بيد أننا نتساءل : أليس لوحدة المعرفة بها جانب pT‏ يأخذ من 
کل ما بطرف ؟ بل ! یبدو هذا ابلانب بوضوح ی الفلسفات التوفيقية . 
فقد محدث آن یکون الفیلسوف مومناً ملزماً بدین ما (ومذا آمر لا حتمه 
الفلسقة » ولکپا لاحرمه) فهو عندئذ pla‏ عسلات الوحی . فری 
نفسه حرجا ببن العقل المشرع والوحى ( أو الشريعة ) ویعمد الخروج من 
مذا اسر ج بین « الشلطتن » ال التوفیق بیپا » بآن بثبت ole Jb‏ العقلى 
الستقل کل ما یقرره الوحی ویضعه وضعاً یسم به المؤمن كل التشام 
بلا مناقشة » والا لم یکل مومناً علی الحقيقة . 


ومن هنا يأتى دور التأويل . وخير ما يصور هذا الدور ماجاء على 
لسان أى الوليد ابن رشد ف کتابه « فصل القال » فيا بين الشكة والشريعة 
من الاتصال » » من آن للشريعة باطناً وظاهراً . فزن جاء الظاهر موافقاً 
del ll dla‏ به الفیلسوف. . وأن كان عتالفاً وجب تأويله . 
فاذا استعصی تأویل بعض A‏ على العقل البشری وجب التصدیق ما 
حرفا » لأنبا - بموجب الإمان الدينى ‏ منزلة من عند الله . وهنا فقط 
ثتفوق الشريعة على قانون العقل البشرى ( المشرع ) لاعتبار ديى » لا لاعتبار 
فلسیی . أى لتصديق ذاق لا لتصديق موضوعى . 


YAA 


والتأويل جانب من جوانب النشاط العقلی » يريد به العقل أن Es pa‏ 
من وحدة المعرفة بالملاءمة بين النص الديى وبين ناموسه She Al‏ 
مبادىء ومعاير ما سميناه العقل المشرع . ثم لا جد العقل المشرع مناصا ‏ 
عنلما يصل إلى منطقة الأسلاك الشائكة ‏ من التوقف Coda‏ لاشلطان غير 
البشرى . . .لائذآ بالصمت ! 


وهذه بلا شلك وحدة للمعرفة للعقل المشرع فما نصيب مشر ك ف الدين 
والفلسفة » فهی وحدة بن بن تريد أن تفلت من الاستقطاب . 


ان الله لأنى الوليد » ولكل من وجد نفسه فى مثل موقفه من الفلاسفة» 
ق آی زمان ومکان ... وأن فرسان حرية العقل فى تاريخ الفكر الإسلاى 
لكوكبة جليلة القدر » كان طليعتها ولا مراء أقطاب الاعتزال الذين جعلوا 
مقام العقل صنوا لقام الوحی ق الافیات ... فکانبا - [ذا استعرنا تشییه 
الشاعر GUY‏ هرلدر لن : «آنبا جبلان متقابلان » تفصل بيا وة 
واسعة سبقة جداً ...» ولکن چب لا حجب هله افوة السحيقة عن 
وعینا أنهما يقومان على أرض واحدة ... مها غاب هذا عن عيان الواقفين ! 
فوق القمتين ... هى أرض الوجدان أو الوعى ... الى تقوم علها کل 
صلة بالوجود بمكن أن تسمى معرفة »أي كان منبجها » وأيآ كانت صورتهاء 
وكائنا ما كان اسمها or‏ 


۱۸۹ 


الفهرس 


'الموضوع الصفحة الوضوع الصفحة 
۰اهداء ۳ موضوع الفحص ie‏ 
الله : فى نظر الناس »وكا أراه ه ١‏ -المساواة فى ذانما 4۷ 
مقدمة جدیدة لکتاب قدم ۷ ما هى المساواة ؟ 44 
كلمة ققدم ۱۱ أصل المساواة اه 
.مقدمة جادة إلى قارىء جاد ۱۳ | all Y‏ و الطبيعة oy‏ 
:الله فى نظر الناس 10 قانون الاختلاف والحاجة هه 
الالوهة وفهم اخياة ۷ | ۳- الساواة والناس oy‏ 
الالوهة واحهول 14 الطبيعة والاكتساب ١‏ 4ه 
احهول الاشبر ۲۰ ارستطالیس والساواة  ٩۰‏ 
Jota‏ والفاعل Ye‏ الأديان والمساواة ny‏ 
:الله كا أراه ۲۷ دیکرت والساواة ل 
-خطأ وخطأ وصواب ya‏ مجمل الرأى ۷ 
الطلق و امحدود ۳۱ —t‏ المساواة من حيثهى نظام 4 
:العالم والمادة والفكرة ۳۳ اذا تطلب الساواة ‏ إ۷ 
.الال والنقتص ۳۹ التسوية و الساواة ۷۳ 
الروح ۳۷ اطرية : معی الانسان Vo‏ 
الوجود : غایته ومعناه ۳۸ الفن : معی > av‏ 
e y‏ الوجود ۳۹ LuV‏ والأشياه ۱۱ 
الله معی الوجود 3 تعبير ألياة yo Y‏ 
الساواة : gr‏ الفن والحياة ۱۰ 


ا موضوع الصفحة | الوضوع الصفحة 


الكذب والصدق NA‏ | وماالممتضى ؟ 
الفن والوعى ١‏ | ۰ - افوية وامتناع التقيض 
پثاء النفس ۳ | 5 المطلق والعدم 
الخصائص المشتركة LI Aly‏ ۷- معراج الیقن 
الفردية Ye‏ ]| م خاتمة المطاهف 

دفاع عن العقل ۷ | القيقة عندفلاسفةالسلمن 
عن هذا الكتاب 6 | حول هده اللمحة 

إلى الفيلسوف ( یوسف کرم) ۱۲۱ | الفلسفة عند العرب 
مقدمة ۳ | العتزلة وأهل السنة 

١‏ - لباب المسألة Gola | ٥‏ واين سينا 

¥ سل السيبية ۱۳۹ اين رشد 
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